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INTRODUCCIÓN 


BLE e 


MÍ 





Las teologías latinoamericanas de la liberación, permanentemente han entrado a 
abordar los problemas, las preguntas y las experiencias que vive nuestro continente. 
Interculturalidad, decolonialidad, descolonialidad, epistemologías de frontera y feminismos 
desde el Abya Yala, son los principales temas que en el presente texto desarrolla, dado que 
en las últimas décadas son temas que traen desafíos que el mundo académico ha sabido 
reconocer a partir de las búsquedas por el reconocimiento de los pueblos originarios, negros 
y campesinos. Lo que se busca con éste acercamiento es reconocer los principales debates en 
torno a la interculturalidad crítica y las epistemologías descoloniales, identificando los 


desafíos para las teologías feministas latinoamericanas de la liberación; además se busca 


Pintura de Beatriz Aurora de su colección “Historias pintadas “Consultado en: 
http://www.beatrizaurora.net/bea/index.php. Fecha de acceso: 29 de octubre del 2015. 


reconocer los ricos aportes y cuestionamientos de las feministas y activistas del Abya Yala, 
desde el feminismo comunitario y desde los lugares de producción de su pensamiento y 
luchas, que nos invitan a descolonizar los feminismos y presupuestos epistemológicos desde 
donde muchas veces nos acercamos con miradas estigmatizantes y/o reduccionistas de sus 


cosmovisiones y propuestas para un mundo mejor posible. 


Los aportes que podrían llevarnos hacia una Teología Feminista Intercultural- 
Descolonial, pasan por: en un primer capítulo, reconocer el surgimiento de la 
interculturalidad crítica, la colonialidad de saber, poder y ser, como problemas asumidos por 
la filosofía y teología, tras los trasegares en otros desafíos relacionados con los que nos 
convoca éste texto. De manera, que se partirá reconociendo las epistemologías de centro, 
racionalistas y eurocéntricas, que se contraponen a las epistemologías de frontera, aquellas 
que desde el indisciplinamiento? y la crítica, posibilitan nuevas miradas subyacentes al 
colonialismo externo e interno. Se reconocerán al final, unas primeras consideraciones para 
las teologías latinoamericanas, que pasan por la crítica a la inculturación del cristianismo en 
el continente, por descentralizar los dogmas para dar más cabida a lo hermenéutico e histórico 
y la comprensión polifónica del ser humano, asuntos que invitan a una renovación profunda 


del quehacer teológico. 


En el segundo capítulo, se busca profundizar en lo que podría ser una teología 
feminista que se articule en términos interculturales y descoloniales. Inicialmente se pretende 
esclarecer las relaciones y diferencias entre la interculturalidad, la poscolonialidad y la 
descolonialidad, para posteriormente reconocer las “primeras” sospechas de las teólogas 


latinoamericanas sobre algunos de éstos temas, especialmente en relación a los lugares de 


2 La categoría indisciplinar ha sido desarrollada especialmente por Catherine Walsh, profesora de la 
Universidad Simón Bolívar de Ecuador, y se ha usado en relación a la universidad, a las Ciencias Sociales y al 
sistema neoliberal. En el 2002 se produjo un libro editado ¡por miembros del grupo de 
MODERNIDAD/COLONIALIDAD al que haremos permanentemente referencia en el presente escrito. En éste 
ese texto se comprende el indisciplinar como parte de la epistemología descolonial. Especialmente es una 
categoría que propone ante paradigmas disciplinarios, dar espacio a otras epistemologías negadas y salir de “los 
compartimentos estancos” para dar lugar a la porosidad de las disciplinas y de la epistemología dominte que 
subvalora los saberes-conocimientos no occidentales. Este paradigma del indisciplinamiento tiene profunda 
relación con la transdiciplinariedad y el pensamiento complejo. Ver más en: Catherine Walsh, Freya Schiwy y 
Santiago Castro-Gómez, Indisciplinar las ciencias sociales. Geopolíticas del conocimiento y colonialidad del 
poder. Quito: Universidad Simón Bolívar-Abya Yala, 2002. 


producción del conocimiento, sus referentes y ausencias. De igual se reconocerán los 


primeros aportes de las feministas en los estudios descoloniales. 


En el tercer capítulo, en coherencia con tal busque de una teología feminista 
intercultural-descolonial, se dará lugar a los saberes-conocimientos, cuestionamientos y 
lenguajes de las mujeres activistas y feministas del Abya Yala, con el fin de buscar una 
descolonización de los feminismos blancos-blanqueados-urbanos-académicos, es decir, en la 
búsqueda de descolonizar nuestras epistemologías y buscar tejidos integradores de nuestros 


sueños, nuestras utopías y aportes para un mundo donde quepan todos los mundos. 


Así, las voces de las mujeres del Abya Yala, se reflejan por medio de la pintura, la 
poesía, el grafiti y la música, así como también en las producciones académicas de éstas, una 
academia siempre articulada con los movimientos sociales, colectivos y redes que 
trascienden nuestro sur, para dialogar y construir con las otras, ubicadas desde los llamados 


países tercermundistas. 


CAPITULO I 


ACERCAMIENTO Y BASES DESDE LA FILOSOFÍA Y TEOLOGÍA 
LATINOAMERICANA PARA UNA REFLEXIÓN INTERCULTURAL Y 
DESCOLONIAL 


La descolonización que se propone 
cambiar el orden del mundo es ... 
un programa de desorden absoluto. 
... Un proceso histórico... 

aportado por nuevos hombres 

[y mujeres],un nuevo lenguaje, una 
nueva humanidad. 


Frantz Fanon? 


1.1 Introducción 


La teología y la filosofía latinoamericana, con orígenes y reflexiones paralelas, en 
torno a las injusticias, a la dependencia, a la búsqueda de genealogías del pensamiento desde 
el Abya Yala, entre otros, asumen en las últimas décadas, temas como la interculturalidad y 
la descolonialidad, como parte de los problemas y las esperanzas de América Latina. Es desde 
allí, donde responden a una epistemología euro-anglocentrica-colonial, que se asociará como 
de centro? en el presente capítulo, un centro que pone en la periferia los conocimientos y 
experiencias que se han dado en América Latina, lo que no es negativo en sí mismo dado que 


las periferias permiten la trasgresión, el encuentro con lo no oficial, con el otro y la otra. 


3 Frantz Fanon, Los condenados de la tierra. México: Fondo de Cultura Económica, 1961/2001, 30-31. 

1 La categoría de centro-periferia, es fundamental en los abordajes latinoamericanos, espcielmente desde los 
estudios descoloniales. Siguiendo a Enrique Dussel, Juliana Flórez-Flórez, sugiere que ésta noción de centro- 
periferia surge en la misma Modernidad desde un sentido mundial “Cuando todo el planeta se torna el escenario 
de una sola Historia mundial, en la cual los imperios o sistemas culturales dejan de coexistir entre sí y pasan a 
ser concebidos, por primera vez, como las periferias de un solo centro: Europa. Es el momento en el que surge 
el eurocentrismo de una cultura que, como todas, es etnocéntrica, pero que a diferencia de las demás pretende 
ser universal”. Juliana Flórez-Flórez, “Lectura no eurocéntrica de los movimientos sociales latinoamericanos 
Las claves analíticas del proyecto modernidad/colonialidad” en Santiago Castro-Gómez y Ramón Grosfoguel. 
Editores. El giro decolonial reflexiones para una diversidad epistémica más allá del capitalismo Global. 
Bogotá: Siglo del Hombre. 2007, 255. 


Centro y periferia epistémica, dos asuntos en tensión que se desarrollaran en el 
presente capítulo, para poder dimensionar el surgimiento e interés por los temas de la 
interculturalidad y la descolonialidad, reconociendo unos primeros desafíos para la teología 


en América latina. 


En un primer momento, se esbozarán algunos de los principios del pensamiento tanto 
occidental moderno-colonial, estrechamente ligado a la epistemología de centro, así como a 
la posmodernidad, especialmente desde la filosofía. En un segundo momento, se realizará un 
primer cercamiento a la filosofía intercultural y a los estudios sobre la decolonialidad que 
surgen de los y las académicas latinoamericanas y en un tercer momento, se realizará unas 
primeras consideraciones de la interculturalidad y la decolonialidad para las teologías 


latinoamericanas. 


1.2 De las dimensiones de centro: monoculturalismo, inculturación, jerarquización a 
dimensiones de frontera: contextuales, interculturales y simetría 


La teología latinoamericana de la liberación, tiene sus orígenes en los años 60, pero 
que como tal tiene sus raíces en el cristianismo denunciante frente a la imposición de los 
españoles invasores, en Bartolomé de las Casas o el dominico Antonio de Montesinos, entre 
otros, con sus limitaciones propias de su época y mentalidad. Es una teología que no ha 
perdido vigencia como algunos suponen, sino que por el contrario continúa abordando los 
desafíos académicos y contextuales que puedan aportar a redimensionar los compromisos y 
las luchas para la superación de la dominación y las evidentes exclusiones sociales basadas 
en la raza, condición económica, género, orientación sexual, entre la gran variedad lógicas 


de subalternización* que operan generando la negación del otro, de la otra. 


5 La categoría de subalterno - subalternidad tiene sus orígenes y antecedentes en el pensamiento marxista como 
noción, sin embargo, Marx nunca usó el término, a diferencia de Engels, Lenin y Trotsky, entre otros que sí lo 
utilizaron en su sentido más literal, es decir, en la “estratificación jerárquica, principalmente en relación con los 
oficiales del ejército y, eventualmente, a los funcionarios en la administración pública”. Posteriormente el 
filósofo y político Antonio Gramsci desde sus reflexiones teórico-políticas en los Cuadernos de la Cárcel — 
escrito que apareció originalmente entre 1948 y 1951-— siguiendo la teoría marxista. Éste redimensiona y 
problematiza la categoría Subalterno como: “expresión de la experiencia y la condición subjetiva del 
subordinado, determinada por una relación de dominación [...]” Massimo Mondonesi, “Subalternidad ”, en 
Conceptos y Fenómenos fundamentales de Nuestro Tiempo. México: Instituto de Investigaciones UNAM, 2012, 
2-3. 


Hoy más bien hablamos de las teologías latinoamericanas de la liberación, es decir, 
de forma plural, dada la irrupción de nuevos sujetos históricos que emergen para asumir 
también un nuevo lugar en la construcción del devenir social, político, económico y 
subjetivo, a finales de los años 70 y en la década de los 80. A partir de allí el ejercicio 
epistémico cambia, en tanto no se es reflexionado, objetivado y cosificado el otro, la otra, 
sino que emergen reflexionándose a sí mismos, para incidir en la vida política, social, 
religiosa, lo que redunda en la gestación de otros lugares teológicos desde donde “se inaugura 
una nueva manera de hacer teología: comunidades indígenas, afrodescendientes, campesinas, 
mujeres. ..”.* 

Dada la irrupción en el escenario histórico y epistemológico, de nuevas y diversas 
construcciones subjetivas, como también de las múltiples expresiones de la opresión y la 
exclusión, la Teología de la liberación” se ha visto convocada al cambio y ampliación de 
algunos de sus paradigmas epistémicos, sin que por ello se pierdan los ejes centrales de 
liberación y humanización. A partir de los años 90 continúan irrumpiendo en el escenario 
nuevas reflexiones vinculadas a los abordajes de género y feministas, a la discusión de la 
sexualidad misma?, la conciencia ecológica, lo interreligioso e intercultural, incluyen todo un 
abanico de referentes que no habían sido tomados en cuenta dentro de la reflexión de los 


primero teólogos — hombres y religiosos— de la teología de la liberación. 


De manera que, la teología de la liberación, al ubicarse epistémicamente en 
reflexiones que se han denominado emergentes, toma distancia de las reflexiones de centro, 
de aquellas que tienen la pretensión de la verdad científica y objetiva para adentrarse en 
terrenos de “pocas certezas academicistas”, en el campo de la sospecha y de la posibilidad, 


en definitiva en una periferia epistémica abierta y por desarrollarse. Especialmente la 


6 Juan José Tamayo, En Otra teología es posible. Pluralismo religioso, interculturalidad y feminismo. España: 
Reinbook, 2012, 20. 

7 Para Tamayo, la teología de la liberación es la: “Primera corriente de pensamiento cristiano nacida fuera del 
primer mundo con señas de identidad y estatuto metodológico propio, y uno de los más importantes 
movimientos teológicos ecuménicos de la reciente historia del cristianismo, cuyo principal empeño es 
armonizar la dimensión crítico- profética del cristianismo y el rigor metodológico”. Ibid., 20 

8 Marcela Althaus-Reid, En La teología indecente Perversiones teológicas en sexo, género y política. 
Barcelona: Bellaterra, 2005, nos señala la invisibilización de la sexualidad en la teología de la liberación, pues 
por su énfasis económico y político, se desexualizaban a los y las excluidas. Así aporta una teología de la 
liberación en un redimensionamiento del cuerpo, la sexualidad y lo irreverente como posibilidad teológica 
fecunda, la teología Queer. 


Teología Indígena y afro,” desafían a la teología a un reconocimiento de que su saber es un 
saber parcial, en donde se hace necesario entrar en diálogo con otros muchos saberes y 


experiencias. 


Desde una epistemología de centro, pretendidamente científica, se dictamina lo válido 
y lo inválido, lo cierto e incierto, lógico y mítico, invisibilizando así otros saberes y 
concepciones diversas, que por demás, tienen mucho que aportar en la búsqueda del respeto 
por la vida en todas sus expresiones y de la producción misma de saberes y conocimientos 
para un Buen Vivir,'? pero que al no encajar dentro del pensamiento lógico-racional que 
caracteriza a la razón Occidental, eurocéntrica, de centro, son remitidos a una periferia 


epistémica, y consiguientemente son subalternizados. 


Es evidente que América Latina está acudiendo a la revalorización de otras formas 
de ver y pensar el mundo, es decir, a la irrupción y reconocimiento de Las epistemologías del 
sur,'' como la llamará Boaventura de Sousa, una diversidad que le llama una ecología de 
saberes, que requieren diálogo entre el sur-sur, entre los y las excluidas, pero no solo de 
nuestro continente, sino más aun los y las excluidas de países tercer mundistas e incluso de 


los y las que se encuentran en las periferias de los países desarrollados. Al respecto: 


Las Epistemología del Sur son el reclamo de nuevos procesos de producción, de 
valorización de conocimientos válidos, científicos y no científicos, y de nuevas 
relaciones entre diferentes tipos de conocimiento, a partir de las prácticas de las clases 
y grupos sociales que han sufrido, de manera sistemática, destrucción, opresión y 
discriminación causadas por el capitalismo, el colonialismo y todas las 


?Si bien en el presente trabajo no se hace desarrollan los aportes de las teologías indígenas y negras, cebe señalar 
los trabajo de: Vicenta Mamani Bernabé, Ritos espiritualidades y prácticas comunitarias del aymara. La Paz: 
Creart. 2002. Otro representante del desarrollo de la teología India es: Eleazar López Hernández, “Teología 
India, aportes para la vida del mundo”, Christus 761 (2007) 29-33. Desde las teologías afro-latinoamericanas 
y/o negras, a: Marcos Rodríguez da Silva, Teología Afro-Latinoamericana. Quito: Centro Cultural Afro- 
Ecuatoriano. 1990.y por supuesto Silvia Regina de Lima Silva y Maricel Mena, entre otras. 

10 Desde hace más de una década inicia un re despertar de la categoría enraizada en las cosmovisiones indígenas 
ancestrales tales como: suma qamaña o sumaq Kawsay, el Vivir Bien. Aunque en la actualidad es una categoría 
polisémico e ideologizada, muchas veces, se podrían de forma simplificante decir que es: “convivir bien todas 
y todos incluida la naturaleza”, es decir, es en sí mímas toda una propuesta ética, política, económica holística. 
Sin embargo, para un análisis más profundo ver: Víctor Hugo Colque Condori, Marcelo Argollo Valdez, 
Suzanne Kruyt y Cyrielle Huguenot, Vivir Bien Contextos e interpretaciones. La Paz: Instituto Superior 
Ecuménico Andino de Teología ISEAT. 2013. 

1! Boaventura de Sousa Santos, En Una epistemología del sur: la reinvención del conocimiento y la 
emancipación socia. Buenos Aires: Siglo XXI, 2009. 


naturalizaciones de la desigualdad en las que se han desdoblado; el valor de cambio, 
la propiedad individual de la tierra, el sacrificio de la madre tierra, el racismo, al 
sexismo, el individualismo, lo material por encima de lo espiritual y todos los demás 
monocultivos de la mente y de la sociedad —económicos, políticos y culturales— que 
intentan bloquear la imaginación emancipadora y sacrificar las alternativas. En este 
sentido, son un conjunto de epistemologías, no una sola, que parte de esta premisa, y 
de un Sur que no es geográfico, sino metafórico: el Sur antiimperial.? 


Así las epistemologías indígenas por ejemplo, hacen parte de esa ecología de saberes 
que han sido invisibilizadas, pero que hoy retoman una fuerza, e incluso, en casos puntuales 
han sido integradas a los currículos académicos oficiales y a las constituciones de los países 
latinoamericanos sin que ello del todo garantice una introyección y trasformación radical de 
las condiciones, es un camino largo que hasta ahora inicia, ya que es necesario pensar si basta 
con ser incluidos o reconocidos al sistema oficial existente, sin develar las asimetrías 
culturales propias del sistema neoliberal predominante que transversaliza ya nuestras culturas 
y experiencias cotidianas. Ya el tema de la multiculturalidad por ejemplo, se había incluido 
en las reformas inclusionistas en los Estados-nación, particularmente en los años 90, tanto en 
las reformas constitucionales como en la construcción de políticas públicas y especialmente 
educativas y más que un cambio radical se dio una absorción a favor de las políticas 


capitalistas. !* 


El reconocimiento entonces de otros paradigmas del pensamiento, especialmente en 
la reflexión teológica latinoamericana es múltiple y diverso y tiene que ver con la liberación 
misma en tanto que permite la reivindicación de lo “propio” —sin caer en esencialismos y 


purismos— tras siglos de colonización cultural, epistémica y económica!*. Al respecto, y en 


12. Boaventura de Sousa Santos, “Introducción a las epistemologías del sur”. Disponible en: 


http://www .boaventuradesousasantos.pt/media/INTRODUCCION_BSS.pdf. Fecha de acceso: 3 de noviembre 
del 2015. 

13 Catherine Walsh, “Tnterculturalidad crítica y pedagogía de-colonial: apuestas (des) de el in-surgir, re-existir 
y re-vivir”, disponible en: http://www.maxwell.vrac.puc- 
rio0.br/13582/13582.PDFXXvmi=LM6f55JbKmGesSK 1pM4b037tgDt3Z0uZM162ncMzx9gch1dHOiSdm1IDF 

dHEedE2vL4TxRtV 1K9Mm1CFUP2WzGCNnh2BW48192H1vD3hNm5aoHQkxTh8AUVZdxBa3JTdLBfif 
1A3GGd5nSpWOISAE1AROb23UVAHww0NQBQwh5DGa4DaMIL qJl¡KxlOsi6aQEaEuMv34BHLMLoxz8J 

OS6kDEGr70ziRdtwJg3NlFu7rgwpPFaQzgbcUSF3TelMsP. Fecha de acceso: 1 de noviembre del 2015. 

14 Josef Estermann, En Filosofía Andina. Sabiduría indígena para un mundo nuevo. Bolivia: Instituto Superior 
Ecuménico Andino de Teología ISEAT, 2006, 18. 





el marco de la filosofía de la liberación —como una de las corrientes en América Latina que 


antecede la reflexión intercultural crítica— el filósofo argentino Enrique Dussel, plantea que: 


Contra la ontología clásica del centro, desde Hegel hasta Marcuse, por nombrar lo 
más lúcido de Europa, se levanta una filosofía de la liberación de la periferia, de los 
oprimidos, la sombra que la luz de ser no ha podido iluminar. Desde el no-ser, la nada, 
el otro, la exterioridad, el misterio de lo sin-sentido, partirá nuestro pensar. Es 
entonces una filosofía bárbara. !* 


Así ese ser negado, ese ser no-ser, debe partir nuestro pensar para dar luz e iluminar 
lo que no hemos podido iluminar. En este horizonte de sentido se desarrollaron las reflexiones 
del fallecido filósofo argentino, Rodolfo Kusch, quien indagando por un pensamiento que 
supere las lógicas de centro y hegemónicas, consideraba que era preciso pensar otra lógica, 


aquella que trasgrediera la impuesta por la razón Occidental: 


[...] es preciso pensar en otra lógica distinta a la que utilizamos habitualmente. Por 
una parte se nos impone una lógica que solamente afirma, que residualiza la negación, 
y por otra requerimos otra lógica que toma en cuenta la negación y que, en cambio, 
relativiza todo lo referente a la afirmación. Si la primera es el producto de una seria 
inquietud respecto de la ciencia, la otra surge de una no menor preocupación por el 
puro hecho de vivir.'* 


Para Kusch, entonces es necesario un pensamiento desde lo telúrico, desde otros 
lugares de enunciación, desde lo negado, un lugar al que Occidente ha desvalorizado por su 


centralidad de la llamada razón y ciencia. 


1.2.1 Monoculturalismo, inculturación, jerarquización 


Para dimensionar la deconstrucción de paradigmas dominantes y coloniales como lo 
aportarán los estudios dedicados al tema —estudios decoloniales y descoloniales que se 
desarrollará a lo largo del presente trabajo—, es necesario hacer una breve caracterización de 
esta epistemología de centro, para posteriormente contrastarla con propuestas que 


denominaremos, epistemología “de frontera”, haciendo alusión a un espacio fértil para 


15 Enrique Dussel, En Filosofía de la liberación. México; Bogotá: Edicol, 2001, 26. 
16 Rodolfo Kusch. En Obras completas Tomo 1. Argentina: Fundación Ross. 2000, 604. 


reconocer otras formas de construir conocimiento de maneras diversas y desde otros sujetos 
negados, como las mujeres, los pueblos indígenas, las comunidades afrodescendientes, entre 


otros, en un horizonte de justicia y dignidad para todos y todas en medio de la diversidad. 


De manera que, en adelante se esbozarán algunos de los principios del pensamiento 
tanto occidental moderno-colonial, estrechamente ligado a la epistemología de centro, así 
como identificaremos los principios de la epistemología postmoderna para poder 


dimensionar la relevancia de las propuestas interculturales y descoloniales para la teología. 


La filosofía occidental cuenta con una multiplicidad de aportes y definiciones de lo 
que es la filosofía y el saber producto de la razón. Por ejemplo, para Platón era la “meditación 
de la muerte”, para Séneca “un arte de la vida”, para Cicéron “cultivo del espíritu”, para San 
Agustín “amor de la sapiencia de Dios”, en Aristóteles “amor de los mitos”, entre otras 
comprensiones,'” lo que nos deja ver que la filosofía occidental no cuenta con una expresión 
única y uniforme, sino que ésta integra de una variedad de sentidos que han dependido 
igualmente de su momento histórico, de las experiencias y comprensiones. Empero, para 
lecturas puristas de la filosofía, plantean que la génesis de la reflexión filosófica se da en las 
riveras del mediterráneo, en un solo lugar geográfico, en solo momento y en abstracción a 
las diversidades de corrientes de pensamiento existente en otros lugares, negando otros 
orígenes e influencias por ejemplo el asiático tan importante en la periferia del imperio 
griego. Así, desde ésta idea “purista” del origen de la filosofía se confinó la sabiduría al 


campo del logos, convirtiéndola en “logología”. ** 


Este racionalismo de centro -occidental- generó múltiples dicotomías y 
universalizaciones que han sido predominantes en la racionalidad modernidad y que 
invisibilizan los saberes de otros pueblos, particularmente de los ancestrales. Así, el 
conocimiento comienza a ser interpretado como superación de la actitud mítica, sentimental 
y teológica, dando paso a una episteme racionalizada que objetiviza aquello que pretende 


conocer, sea esto la tierra, otras culturas, las mujeres, entre otros “objetos” del conocimiento. 


17 Estermann, 2006, 20. 
18Ibid., 22. 


En consecuencia con lo anterior, una de las principales características del 
pensamiento occidental ha sido subalternizar las demás reflexiones calificándolas como 
pensamiento contextual, etnofilosófico, pero nunca en la categoría de saber filosófico y 
académico. Por tanto todo lo que se pretende como verdadero conocimiento debe pasar por 
el tamiz epistémico occidental pues este se considera, en tanto científico, supra-cultural y 
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universal.*” De manera que se convierte en un pensamiento monocultural, en tanto que: “que 


subsiste por encima de otras culturas, y más allá de cada espacio y tiempo”.? 


Estas posturas que bien pueden denominarse deontológicas, pues se basan en la idea 
de universalidad y se fundamentan en su mayoría en el pensamiento kantiano, son auto 
declaradas “el único pensamiento correcto”, “la única filosofía pura”. Al respecto el escritor 


de Filosofía andina, menciona que: 


Aunque Immanuel Kant ha sido el representante más destacado de la “pureza” 
filosófica (que refleja su pietismo religioso), la historia de la filosofía occidental está 
colmada de intentos de reducir la sabiduría a conceptos puros, ciencia estricta, lógica 
binaria y principios inequívocos.?! 


Aquello que se denomina de manera genérica como epistemología de centro se 
construyó como metarrelato de la racionalidad, que junto con la pretendida deslindación de 
la filosofía con el mito, la religión, la teología y cosmovisión, entre otras, profundizó las 
crisis identitarias de la filosofía occidental, que serán justamente cuestionadas por la 


irrupción de postmodernidad epistémica, más adelante se ampliará al respecto. 


Concretamente entonces se dan dos estrategias del pensamiento occidental para 
erigirse con único y verdadero, a saber, la primera es definirse su génesis en el siglo V a.C., 
en Grecia y cómo un fenómeno sin influencias de ningún tipo, como segunda estrategia 
relacionada, la de erigirse como un fenómeno supra-cultural y monocultural. Al respecto de 
ésta última estrategia, de un pretendido lugar “fuera de”, el filósofo colombiano Santiago 
Castro-Gómez, denomina al lugar de producción de la ciencia moderna como la hybris del 


punto cero, usando la metáfora teológica del Deus Absconditus, es decir, como el Dios que 


12 Ibid., 25. 
Ibid. 
AIbid., 23. 


desde su plataforma observa todo sin que nadie le observe a él, y que le da una observación 


veraz e irrefutable, empero a diferencia de Dios: 


No consigue obtener una mirada orgánica sobre el mundo sino tan solo una mirada 
analítica ... De hecho la hybris es el gran pecado de occidente: pretender hacerse de 
un punto de vista sobre todos los demás puntos de vista, pero sin que de ese punto de 
vista pueda tenerse un punto de vista ... Observados desde el punto cero, aquellos 
conocimientos que están ligados a saberes ancestrales o tradiciones culturales ajenas 
o exóticas son vistos como doxa, es decir, como un obstáculo epistémico que debe 
ser superado. Solamente son legítimos aquellos conocimientos que cumplen con las 


cateréticas de metodológicas y epistémicas definidas a partir del punto cero mismo. 
22 


Desde esta concepción dominante, otros pensamientos son excluidos o negados 
(exclusión total) o están implícitos subordinadamante en esta tradición (absorción total). Así, 
la misma filosofía occidental suprime varias contradicciones que se dan al interior de estas 
concepciones originarias (greco-jónicas), por ejemplo, por un lado, se invisibiliza el origen 
de esta en las periferias del imperio griego, Asia, y por otro, el reconocimiento de que la 
llamada filosofía occidental es un fenómeno multicultural en donde siempre se han levantado 
reflexiones heterogéneas que no son el centro de la concepción dominante con la que ha sido 


contada la historia de la filosofía. Al respecto de este último punto, Estermann afirma que: 


Los múltiples procesos de transculturación, aculturación y super-culturación a lo 
largo de 26 siglos de esfuerzo filosófico nos hacen recordar que “la filosofía 
occidental” es una síntesis más o menos consistente de un sinnúmero de “etno- 
filosofías”, es decir: de concepciones culturalmente determinadas e históricamente 
situadas.2 


En el recorrido de ésta historia se debe dar ese reconocimiento de la diversidad en el 
trasfondo de la filosofía y las distintas posturas de este paradigma de centro, pasando por el 
positivismo, cientificismo, idealismo, historicismo hasta llegar a otras corrientes semi- 
racionalistas, filosofía analítica, existencialismo, estructuralismo, entre otros metarrelatos 


dominantes. 


2 Santiago Castro-Gómez, “La Ilustración del Siglo XVII” en Enrique Dussel, Eduardo Mendieta y Carmen 
Bohórquez. El pensamiento filosófico latinoamericano, del caribe y “latino”. México: Siglo XXI, 2011. 131- 
132. 

Estermann, 2006, 28. 


1.2.2 Epistemología postmoderna: ¿respuesta al saber monocultural-occidental? 


Para el Siglo XIX, ya existían movimientos anti-ilustristas y antirracionalistas, que 
brindaban un desprendimiento y posibilidades de reflexión gracias a los llamados filósofos 
de los grandes relatos con Hegel, Agustín y Marx, de forma incipiente, pero sobre todo las 
filosofías de la sospecha de Freud, Nietzche, Marx y Kierkegaard. Será especialmente el 
alemán Federico Nietzsche quien es reconocido como el primer filósofo postmoderno, ya que 


desconfía de la razón cartesiana moderna e implementa la “cultura de la sospecha”. 


En ésta misma línea, en el siglo XX se da el llamado giro lingiístico que cuestionaba 
la razón que predominante, especialmente el francés Michel Foucault y Derrida, Deleuze, 
Baudrillard, Julia Kristeva y Lipovetsky; Desde los autores italianos, Vattimo, Gargani y 
Vitiello; Desde los estadounidenses Rorty y desde luego Judith Butler, entre otras, quienes 
como filósofas y filósofos posestructuralistas, son quienes realizaron la mayor contribución 
a la filosofía postmoderna, proponiendo una desconstrucción del pensamiento “logocéntrico” 
de Occidente para abrir el campo a un pensamiento *gramatológico”. Además introduce como 
centrales los conceptos de la diferencia, de la discontinuidad y la contradicción, la 


corporeidad y la diversidad, entre otros, tan importantes para el pensamiento postmoderno.”* 


Por ejemplo, la corriente foucaultiano se presenta como posibilidad de “quebrar la 
unidad del proyecto histórico que el sujeto se proponía edificar”.? Empero, desde estas 
corrientes se encuentran múltiples diferencias y hasta contradicciones, a su vez, algunos 
elementos comunes como: su deconstruccionismo, su ruptura de la jerarquía de los 
conocimientos y de los valores, desvalorización de lo que constituye a la formación de 
sentido, un paradigma o un modelo, su valoración de lo fragmentario, discontinuo, local y su 
énfasis en la experiencia estética. 

Las críticas a ésta corriente y los debates sobre la posmodernidad en América Latina 


no se han hecho esperar, e incluso encontramos múltiples lecturas al respecto, especialmente 


ATbid., 30. 

25 Rubén Maldonado, “La arqueología como método de análisis filosófico” Revista de Filosofía de la 
Universidad del Norte 2 (2004) 55. 

26 Miguel, Martínez Miguélez. El Paradigma Emergente Hacia una Nueva Teoría de la Racionalidad 
Científica. México: Trillas. 1997, 212. 
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la tendencia de la filosofía y la teología latinoamericana más bien ha hecho una lectura 
“negativa” o problematizadora. Así por ejemplo, para el filósofo Gabriel Vargas Lozada, la 
posmodernidad es “la lógica cultural del capitalismo tardío” y “una legitimación ideológica 
del sistema”.?” Para Hinkelammert, quien igualmente afirma que finalmente: “la 


posmodernidad se pone del lado de los ricos y de los poderosos... se presenta como el mejor 


aliado de las tendencias neoliberales contemporáneas” y de sus antiutopías.?8 


En la misma línea tanto Dussel, como Guadarrama?” y Arturo Andrés Roig, ven como 
problema la posmodernidad, ya que lo consideran un peligro para la emancipación 


latinoamericana. Igualmente Adolfo Sánchez Vázquez, planteó que la posmodernidad es una: 


“Ideología” propia de la “tercera fase de expansión del capitalismo que se inicia 
después de la Segunda Guerra Mundial... el “capitalismo tardío” engendra una 
“ideología” capaz de inmovilizar por completo cualquier intento de cambiar la 
sociedad .... Al negar el potencial emancipatorio de la modernidad, la posmodernidad 
descalifica la acción política y desplaza la atención hacia el ámbito contemplativo de 
lo estético.30 


Ante estas posiciones frente a la posmodernidad y a diferencia de estos autores, para 
Santiago Castro- Gómez, entre otros, no es una ideología, sino más bien una condición - 


siguiendo a Lyotard-, por ello asume la tarea de: 


Mostrar, entonces, que la posmodernidad no es una simple "trampa ideológica" en la 
que caen ciertos intelectuales que se empeñan en mirar nuestra realidad con conceptos 
que no le corresponden, sino que es un estado de la cultura presente también en 
América Latina. Una condición que, por lo demás, y como veremos luego, se 
corresponde con una nueva imagen del pensamiento.** 


Para reafirmar esto usa a más de los autores posmodernos, las reflexiones que han 
aportado los Estudios Culturales y algunos de sus representantes más significativos, como: 


Néstor García Canclini, Jesús Martín Barbero, George Yúdice, Nelly Richard, entre otros. 


2 Santiago, Castro-Gómez. Crítica a la Razón Latinoamericana. Bogotá: Universidad Javeriana. 2011, 19-20. 
BIbid., 20. 

2A] respecto del tema de la tesis, Guadarrama recuerda que la conquista de América puso a prueba, como en 
otras ocasiones de expansiones coloniales, el elemento dominante en las acciones humanas. Al respecto afirma 
que: “El humanismo ha sido, es y será consustancial a la reflexión filosófica en América Latina. Está presente 
desde los primeros años de la conquista, cuando se produce la discusión sobre la justificación o no de tal empresa 
y situación de los aborígenes en la misma”. Pablo Guadarrama, Humanismo en el pensamiento 
latinoamericano.Tunja: U.P.T.C. 2002, 140. 

Santiago, Castro-Gómez, 2011, 23. 

3“Mbid., 23. 


11 


Sobre éstos especialmente va a tomar sus críticas a los factores internos de la realidad 
latinoamericana y ya no tanto en esos factores externos de dominación y subdesarrollo que 
según el autor es un cierto “síndrome de las venas abiertas” en donde el énfasis eran las 
causas estructurales especialmente en el campo de lo económico, como la teoría de la 
dependencia lo ubicó, para hacer énfasis en: “las prácticas de la vida cotidiana y en las 


múltiples racionalidades que las atraviesan”.*? 


Además, señala como problemáticos de la razón latinoamericana, algunos asuntos 
entre ellos: los abordajes binarios de la realidad, como centro-periferia, opresor-oprimido, 
opresión-liberación y sobre todo esa cierta esperanza de trasformación, revolución, 
subversión por parte de algunos que se abrogan la concientización para la trasformación, ya 
sea el pueblo, ya sea el intelectual o el revolucionario y una visión del pobre como un sujeto 


trascendental. Así señala que: 


Es precisamente esta confusión del “afuera” con el “otro” es lo que lleva a Dussel a 


” cc“ 


contraponer maniqueamente un “poder bueno” y un “poder malo”, “aquel proveniente 

“de abajo”, del mundo de los pobres, y este proveniente de “arriba”, de los intereses 

egoístas del imperialismo. Contraposición en extremo problemática porque el poder, 

como bien lo mostró Foucault, no es un atributo vinculado al Estado colonial o a una 
clase social o a un determinado “modo de producción”, sino una relación de fuerzas 
que atraviesa tanto a dominados como a dominadores.** 

Castro- Gómez, continúa señalando 4 clichés sobre la posmodernidad en los filósofos 
latinoamericanos. Con clichés quiere referir más bien una cierta ““caricaturizaciones” de las 
categorías que al venir de fuera, al estar fuera de los marcos de comprensión en los que se 
mueven, se distorsionan o se resiste a éstos.** Estos cuatro rótulos más generalizados en la 
razón latinoamericana sobre la posmodernidad que no provienen necesariamente desde 
Latinoamérica, son: “fin de la modernidad”, “fin de la historia”, “muerte del sujeto”, “final 


de las utopías”. 


Desde luego cabría decir que el mismo Castro-Gómez también cae en una cierta 


caricaturización de las posturas del pensamiento latinoamericano y su diversidad interna que 


2Ibid., 23-24. 
Ibid, 39. 
“Ibid., 32. 
35Ibid., 33-43. 
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poco a poco se ha ido matizando en los últimos años. Desconoce además para el primer 
momento de su producción, mucho de las diversificaciones de las teologías en América 
Latina después de los años 80, sin embargo, sus críticas son muy importantes para alertarnos 
para no caer en éstos “fundamentalismos” que han podido dominar en lo que él llama la 
razón latinoamericana. Además, tendríamos que hacer la salvedad que el mismo autor hace 
en su segunda edición, reconociendo que su libro Critica de la Razón Latinoamérica, 
efectivamente está cargada de una emoción posmoderna y un lenguaje muy fuerte a la 
filosofía Latinoamérica y sus principales representantes, por la coyuntura de sus estudios en 
Europa y su encuentro especialmente con el pensamiento de Foucault, hoy día más bien a 


decantado sus críticas sin perder su visión foucaultiana. 


Igualmente los abordajes culturalistas no son suficientes cuando un sistema 
económico es tan dominante como el actual y para éste lo que parece valorar como la 
diversidad y riqueza no le basta con cierta lógica postmoderna que se puede imbricar 
diluyendo o relativizando los compromisos éticos necesarios, y por ende el horizonte 
emancipador y liberador de las epistemologías comprometidas con las causas de los y las 
sujetos subalternizados y oprimidos, aunque se entienda hoy en su complejidad e 


interseccionalidad de las violencias. 


De todas formas, como se ha planteado, el pensamiento postmoderno tiene un 
marcado énfasis en la estetización de la realidad y la axiología, de los valores éticos, 
cognoscitivos y sociales en donde se ve todo en términos de agrado y desagrado, bello y 
agradable, y lo más diverso y menos homogéneo, asuntos que no permiten hacer valoraciones 
de las asimetrías, de la marginación, la explotación, en términos éticos, políticos y filosóficos, 
pues la verdad es plural y lo ético se transforma en estético. Entonces, esta modalidad del 
pensamiento occidental está en tensión, pues por un lado relativiza la cultura occidental y por 
ende se da una valorización de lo no occidental, y por otro, se da cierto un relativismo 


cultural. 
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1.3 Dimensiones de frontera: contextuales, interculturalidad y simetrías 


La expansión de un modelo cultural kyriarcal*%- 


occidental se expande 
aceleradamente a otras culturas llevando sus rasgos contextuales como modelo y meta a 
alcanzar, es decir, se erige como una monocultura que además se torna supra-cultura con 
unas consecuencias para cualquier tipo de pensamiento que no se adecue a ese canon de 
universalidad. Estos asuntos cuestionados por el dialogo intercultural en donde la diversidad 


es una oportunidad de reconocer lo periférico, lo otro “desvalorizado” por ese sistema 


dominante. 


Con la filosofía intercultural, se empieza a consolidar una reflexión importante, 
particularmente a partir de los años noventa. Las primeras publicaciones aparecen al final de 
la década de los ochenta y principios de los noventa. En ésta no se evidencia una pretendida 
superación de las filosofías contextuales e inculturadas, sino se ubica en el tema de la 


interculturalidad como manera alternativa de hacer filosofía. 


Esta “nueva” filosofía surge entonces debido a diferentes factores: en primer lugar, 
por la concientización de la relatividad y condicionalidad de cierta filosofía occidental- 
dominante, desde luego euro y anglocéntrica, androcéntrica y antropocéntrica.*” En segundo 
lugar, surge como urgencia ante el crecimiento de la globalización y la homogenización 
cultural difundida por el modelo económico neoliberal** que tras sus intereses incrementa los 
conflictos y guerras por asuntos étnicos, políticos y culturales pero con un trasfondo claro de 


interés monetario. 


36 El Kyriarcado es un sistema sociocultural, religioso, político y económico de poder masculino de la élite, que 
no solo consuma la deshumanización forjada por el sexismo, el hétero-sexismo y los estereotipos de género, 
sino que también engendra y multiplica unas con otras las estructuras de opresión de las mujeres, tales como, 
el racismo, la pobreza, el colonialismo y el exclusivismo religioso. Elisabeth Schussler Fiorenza, En La senda 
de Sofía Hermenéutica feminista critica para la liberación. Buenos Aires: Lumen- ISEDET. 2003, 26. 

37 “Las epistemologías filosóficas elaboradas a partir de la tradición occidental siempre fueron de base 
antropocéntrica y androcéntrica. Esto no significa que hayan sido falsas o que hayan querido eliminar 
deliberadamente a las mujeres. Pero si significa que su descripción del conocimiento humano guarda, entre 
otros límites, el de referirse particularmente a la experiencia de una parte de la humanidad, presentándola como 
si fuera de todos/as”. Ivone Gebara, en Intuiciones ecofeministas: ensayos para repensar el conocimiento y la 
religión. Madrid: Trotta, 2000, 44-45, 

38 Estermann, 2006, 36. 
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Cabe mencionar con cierta “sospecha” el reconocimiento de la diversidad cultural en 
América Latina en este mismo periodo de los noventa, expresada en las diversas lógicas de 
inclusión en políticas públicas, reformas constitucionales y educativas de las comunidades 
indígenas y afrodescendientes, que sin duda tiene mucho que ver con el trabajo por el 
reconocimiento de los derechos de éstos sectores y de los movimientos sociales- 
ancestrales.*? Pero que también ha tenido que ver, como lo recuerda la socióloga Catherine 
Walsh, que dichas reformas educativas y constitucionales tienen un tinte neoliberal, para 


integrar lo multiétnico y plurilingúiístico, ya que: 


Son parte de esta lógica multicultural de capitalismo transnacional. De hecho, las re- 
formas coinciden con las políticas de neoliberales, aquellas en el que el Estado 
empieza a ceder protagonismo a los actores del escenario internacional, 
específicamente a los organismos multilaterales y las corporaciones 
transnacionales...al mismo tiempo que los movimientos indígenas estaban 
despertando, en varios países latinoamericanos.* 


Es decir, si bien no se puede dejar de reconocer la incidencia de los movimientos 
sociales y étnicos en estos cambios, es necesario complejizar tales reformas basadas en 
discursos multiculturales*'de corte postmoderno, que influyeron en el establecimiento del 
capitalismo como modelo predominante en esta misma época en el continente y que para tal 
efecto sus organismos multilaterales y transnacionales jugaron un papel fundamental (como 
mecanismo de apaciguamiento) en el entendimiento de un momento de efervescencias de los 


movimientos sociales en búsqueda de transformaciones. 


Tales coyunturas que dan reconocimiento de las diversidades culturales y étnicas, no 
han desembocado del todo en la posibilidad de un encuentro o reconocimiento entre los 
diversos sujetos en términos de un diálogo, en donde se reconozca la jerarquización y las 
asimetrías de unas culturas sobre otras, lo que es constitutivo ciertamente de un dialogo 
intercultural crítico, sino que por el contrario han sido políticas de inclusión a lo ya 


establecido con el fin de fortalecer el sistema dominante. 


39 Walsh, 2009, 5. 

Ibid. 

41 Catherine Walsh, “interculturalidad, colonialidad y educación”. Presentado en ponencia en el primer 
Seminario Internacional “(Etno) educación, multiculturalismo e Interculturalidad”, Bogotá (2005) ,30. 

BIbid. 
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1.3.1 Interculturalidad y descolonialidad 


La perspectiva intercultural cuenta con múltiples aristas y “pocas” certezas 
academicistas desde donde el pensamiento occidental y de centro con su lógica racionalista 
determina lo que es o no es científico y académico. Así que, sin una pretendida formulación 
“académica formal” de este diálogo con la interculturalidad, se ubicará tal reflexión en un 
lugar de frontera, de periferia, en donde la interculturalidad se comprende en tensión, por un 
lado con un horizonte ético, político, teológico —es decir algo que no está dado como el 
multiculturalismo— y por el otro, como una experiencia cotidiana de encuentro con el otro y 
la otra. Este factor de frontera entonces cuenta con una rica flexibilidad y posibilidad de 
repensar el mundo de manera transgresora de lo establecido, para desde allí soñar y construir 


subjetividades y entonos de vida plena. 


Esta zona fronteriza* de la intercultural crítica se ha venido desarrollando desde la 
filosofía especialmente desde Raúl Fornet-Betancourt, en la teología por Joseph Estermman, 
en la pedagogía por Matías Preiswerk, en la sociología, y los estudios culturales por Catherine 


Walsh entre otros en América Latina. 


Ahora bien, las reflexiones sobre la colonialidad* se integran como reflexión — 
problema— interseccional a la interculturalidad ya que los procesos de colonización han 
impuesto ante todo una cultura sobre otra, por medio de la idea raza construida en la conquista 
del Abya Yala, y que hoy día se continua agenciando por medio de la globalización 
neoliberal, constatando la continuidad de tal jerarquización y asimetría de una cultura 


dominante sobre otras. Así Estermann, plantea que: 


43 Fernando Torres, “Teología y educación: Zonas fronterizas”, Práctica 19 (1999), 60. Recogiendo la categoría 
de “frontera” de Giroux, describe ésta como las márgenes epistemológicas, políticas, culturales y sociales que 
estructuran el lenguaje de la historia, el poder y la diferencia. 

4 La “colonialidad del poder, saber y el ser”, perspectiva originalmente acuñanda por Aníbal Quijano que “se 
refiere al establecimiento de un sistema de clasificación social basada en una jerarquía racial y sexual”. Ésta 
matriz colonial del poder, saber y ser es ampliada por Catherine Walsh, a una cuarta dimensión de la 
colonialidad sobre la Madre Naturaleza y la vida misma -asunto menos trabajado desde este abordaje-. Ésta 
matriz colonial es dinámica y compleja; produce y reproduce imaginarios, creencias, comprensiones, 
interpretaciones y acciones, las personas y los grupos sociales las elaboran y las interiorizan para dar sentido a 
su vida y a su comunidad en sus tiempos y espacios propios. En Walsh, 2008, 136. 

45 Cabe mencionar que el termino Abya Yala equivalente a América, fue acogido de los Kuna de Panamá, qué 
significa “tierra en plena madurez”. Estermann, 2006, 62. 
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(...) el discurso de la “interculturalidad” —al menos en el contexto latinoamericano— 
sin una reflexión crítica sobre el proceso de “descolonización” queda en lo meramente 
intencional e interpersonal, pero también al revés; un discurso político y educativo de 
la “descolonización” no llega al fondo de la problemática, si no toma en consideración 
un debate sobre los alcances y limitaciones de un dialogo intercultural.* 


La interculturalidad crítica en relación a la denominada colonialidad del poder/saber 


y el ser como lo planteó Aníbal Quijano, se entrecruzan y se requieren mutuamente. Para éste 


autor la idea de raza sirvió como instrumento de clasificación y control social,P 


ya que la 
colonización del siglo XVI basada en la jerarquía de los blancos, permitió el desarrollo del 
capitalismo mundial, colonial y eurocéntrico que puso como algo “natural” tal superioridad 
incluso deshumanizando*%al otro, la otra, el habitante de los pueblos de Abya Yala que era 
interpretado como aquel “no tenía alma” y que como tal era válido imponer no sólo el poder 
físico, sino el poder del saber y el ser. Así explica Quijano que: “las nuevas identidades 
históricas producidas sobre la idea de raza fueron asociadas a la naturaleza de los roles y 
lugares en la nueva estructura global de control de trabajo”*” diríamos un lugar de exclusión, 
un lugar de subalternización.*? Así, la colonialidad hace alusión a “el sistema de clasificación 
social basada en una jerarquía racial y sexual, y en la formación y distribución de identidades 
sociales de superior a inferior: blancos, mestizos, indios, negros”.* l Además tal colonialidad 


del poder, se da sobre la misma Tierra o la pachamama como lo señala la socióloga Catherine 


Walsh.?? 


En la actualidad la interculturalidad y la descolonización, es como se verá más 


adelante, un derrotero de los pueblos indígenas y movimientos sociales. Así desde múltiples 


46 Josef Estermamn, Colonialidad, descolonización e interculturalidad: apuntes desde la filosofía intercultural. 
Texto inédito. 

47 Aníbal Quijano, 2000, 204. 

48 Ya en la pedagogía critica de Freire, se dimensionaba la educación como apuesta política para mantener las 
cosas como están -educación bancaria- o una educación para transformar las condiciones y lógicas que oprimen, 
que no dejan ser más a los y las empobrecidas. 

4 Aníbal Quijano, “Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina”, en Edgardo Lander (comp.) La 
Colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas latinoamericanas; Buenos Aires: 
CLAGCSO, 2000, 204. 

50 en Walsh, 2005, 2. 

5ICatherine Walsh. En “Interculturalidad, plurinacionalidad y decolonialidad: las Insurgencias político 
epistemológicas de refundar el Estado”. Tabula Rasa 9 (2008) 131-152. 

52 “Esta colonialidad encuentra su base en “la división binaria naturaleza/sociedad, descartando lo mágico- 
espiritual-social, la relación milenaria entre mudos biofídicos, humanos y espirituales incluyendo el de los 
ancestros, la que da sustento a los sistemas integrales de la vida y a la humanidad misma”. /bid., 138. 
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experiencias se construyen prácticas y reflexiones que aportan a la interculturalidad como 
horizonte político y las descolonialidad como una práctica que propende por la 


transformación de las desigualdades de América Latina y de los países subalternizados. 


Ahora bien, cabe resaltar, que la compresión de lo cultural, o mejor aún, de las 
culturas subyacentes en estos planteamientos, tiene que ver con su comprensión histórica, 
dinámica y compleja. No se aborda como algo esencial y pura, más bien por cultura podemos 


comprender: 


Unas matrices dinámicas y complejas de producción y reproducción de imaginación, 
creencia, comprensión, interpretación y acción. Las personas y los grupos sociales las 
elaboran y las interiorizan para dar sentido a su vida y a su comunidad en sus tiempos 
y espacios propios.* 


Tal dinamismo permite relacionar las culturas como procesos de frontera, en donde 
se está en un continuo tránsito con lo que se denominaría como lo “ajeno” en relación a lo 


“propio”, de suerte que, no hay tal cosa como una cultura “pura y sin mancha”. 


Por otro lado, para definir lo multicultural, pluricultural e intercultural se cuenta con 
una gama amplia de significados y genealogías, pero se podría afirmar de manera superficial 
que los dos primeros términos son descriptivos de una diversidad cultural en donde la 


tolerancia y el respeto serían la búsqueda. 


La multiculturalidad es un hecho en sí mismo, existen diversas culturas. Cabe reforzar 
que bajo los discursos multiculturales el actual modelo económico dominante integra 
políticas estatales y transnacionales de inclusión al mercado, es decir, la acota para mantener 
el estatus quo, en la lógica de inclusión a lo ya establecido.** Al respecto, el filósofo eslovaco 


Zizek planeta que “el capitalismo global opera con una lógica multicultural que incorpora las 


33A] respecto se puede ampliar las características generales de las culturas que desarrolla como: son asimétricas, 
están mediadas por intereses de poder, están contextualizadas en el tiempo y el espacio, son múltiples y diversas, 
heterogéneas y conflictivas, son cuerpos vivos abiertos y móviles, están proceso constante de transmisión y de 
aprendizaje; nacen de creencias y a su vez las generan, cada vez más están interrelacionadas entre sí, son 
colectivas y personales. Matthias Preiswerk, En CONTRATO INTERCULTURAL crisis y refudación de la 
educación teológica. Bolivia: Plural Editores, 2011. 

54 Walsh, 2009,140. 
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diferencias, lo que evidencia que neutraliza las culturas y las vacía de su significado 


efectivo”.% 


La categoría de lo pluricultural está más relacionada al contexto de América del Sur, 
y es dada desde la misma experiencia de la pervivencia entre indígenas, afros y mestizos, 


producto del ejercicio colonial. 


Por el contrario, la interculturalidad puede ser entendida en una doble tensión, pues 
por una lado puede trabajarse de un horizonte ético, político, utópico, es decir, no como algo 
dado, algo más bien por construir en donde se va más allá de la tolerancia y el respeto para 
buscar la construcción de nuevas y diferentes condiciones y relaciones de vida valorando la 
diferencia. Por otro lado, la interculturalidad es una experiencia constante, definida por el 


cubano Fornet-Betancourt como un saber práctico que: 


Que hacemos [tenemos] en nuestra vida cotidiana en tanto que contexto práctico en 
donde ya estamos compartiendo vida e historia con el otro...una comprensión en su 
sentido literal de contacto: relación entre personas/cosas que se tocan.** 


Cabría también enunciar la definición de interculturalidad en su sentido 
epistemológico y político desde el aporte de una de las organizaciones indígenas más 
importantes de Colombia, el CRIC (Consejo Regional indígena del Cauca), que entiende la 


interculturalidad como aquello que: 


(...) más allá del muticulturalismo, en tanto este último concepto supone el 
reconocimiento de las minorías dentro de un sistema existente, muestras que la 
interculturalidad requiere que las relaciones horizontales interétnicas se construyan a 
través de la creación de nuevos ordenamientos sociales.?” 


A partir de lo anterior no se puede suponer entonces que cuando se habla de 


interculturalidad por sí sola ya se está hablando de su sentido crítico, pues el sistema 


55 Slavoj Zizek, “Multiculturalismo o la lógica cultural del capitalismo multinacional” en F. Jameson y S. Zizek. 
Estudios culturales. Reflexiones sobre el multiculturalismo. Barcelona: Pidós. 1998. 

356 Raúl Fornent-Betancourt, “La filosofía Intercultural” En Enrique Dussel, Eduardo Mendieta y Carmen 
Bohórquez, El pensamiento filosófico latinoamericano, del caribe y “latino”. México: Siglo XXI, 2011: 640. 
37 Consejo Regional indígena del Cauca: Colombia, 2004, 132 En Catherine Walsh, interculturalidad, 
colonialidad y educación: Bogotá (2005), 31. 
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hegemónico en su habilidad de reorganizarse y renombrarse para continuar con sus 
estrategias multiculturales, ligadas al neoliberalismo, pone la interculturalidad como parte de 
su construcción lingiística; en este sentido Tubino llamará a este fenómeno como 
“interculturalidad funcional” en tanto que no cuestiona lo establecido sino que más bien lo 
pone compatible a sus intereses, por ello aporta, para diferenciar dichas nociones a las de una 


interculturalidad critica, diciendo que: 


Mientras que en el interculturalismo funcional se busca promover el dialogo y la 
tolerancia sin tocar las causas de la asimetría social y cultural hoy vigente, en el 
interculturalismo critico se busca suprimirlas por métodos político no violentos. La 
simetría social y discriminación cultural hacen invisible el dialogo intercultural 
autentico [...] Para hacer real el dialogo hay que empezar por visibilizar las causas 
del no-dialogo. Y esto pasa necesariamente por un discurso de crítica social [...] un 
discurso preocupado por explicar las condiciones [de índole social económica, 
política y educativa] para que este diálogo se dé.*$ 


Es decir, aunque si bien se pone en boga el concepto, éste puede ser usado de forma 
funcional, de suerte, esta categoría ha sido rescatada y problematizada de forma crítica para 


diferenciar sus usos y abusos. 


1.3.2 Colonización y Colonialidad 


Con la categoría de colonización es importante notar que se asocia el proceso de 
ocupación y determinación externa de territorios, pueblos, economías y culturas por parte de 
un poder conquistador que usó medidas militares, políticas, religiosas, culturales y étnicas, 
para imponerse. El colonialismo, por su parte, sería entonces más bien referido a la ideología 
legitimadora de tal orden asimétrico y hegemónico establecido por el poder colonial, por la 
colonización. Así la colonialidad se referiría al conjunto de fenómenos psicológicos y 
existenciales, pero también económicos y militares en donde se da la dominación o 


imposición de unos/unas sobre otros/otras.?” 


58 Fidel Tufino, “la interculturalidad critica como proyecto ético-político”, Lima, 2005, 8, en Catherine Walsh, 
“Interculturalidad crítica y pedagogía de-colonial: apuestas (des)del in-surgir, re-existir y re-vivir”. entre 
palabras No. 3- No.4 (2009) ,140. 

S9Ibid., 3. 
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La categoría de colonialidad del poder ha sido ampliamente reflexionada desde 
intelectuales latinoamericanos quienes cuestionan la idea de un mundo descolonizado y 
poscolonial, planteado por la escuela de Frankfurt. Al respecto de la diferencia entre las 


tradiciones críticas europeas y el aporte decolonial en América Latina, Mignolo afirma que: 


Presupongo que el pensamiento decolonial es crítico de por sí, pero crítico en un sentido 
distinto del que le dio Immanuel Kant a la palabra y del que, en esa tradición, retomó Max 
Horkheimer a través del legado marxista. “Decolonial” es el concepto que toma el lugar, 
en otra genealogía de pensamiento (que es uno de los objetivos de este artículo), del 
concepto “crítico” en el pensamiento moderno de disenso en Europa. Esta distinción — 
que motivó precisamente el encuentro en Duke al que aludiré enseguida— se verá más 
claramente en el resto del argumento. El proyecto decolonial difiere también del proyecto 
poscolonial, aunque, como con el primero, mantiene buenas relaciones de vecindario. La 
teoría poscolonial o los estudios poscoloniales van a caballo entre la teoría crítica europea 
proveniente del postestructuralismo (Foucault, Lacan y Derrida) y las experiencias de la 
elite intelectual en las ex-colonias inglesas en Asia y África del Norte.%0 


De manera que, para Walter Mignolo, el pensamiento decolonial emergió en la misma 
fundación de la modernidad/colonialidad como su contrapartida en nuestro continente, ya 
que la lógica opresiva del mismo “descubrimiento” de las Américas generó el descontento, 
la resistencia y el rechazo.** De esta manera, con decolonialidad se quiere plantear un 
cuestionamiento a la idea de la poscolonialidad y más bien éste término se quiere usar como 
suplemento de “modernidad/colonialidad” categoría analítica de la matriz colonial de poder, 
ya que “la categoría decolonialidad amplía el marco y los objetivos del proyecto. No obstante, 
la conceptualización misma de la colonialidad como constitutiva de la modernidad es ya el 


pensamiento decolonial en marcha”.*? 


Más allá de profundizar sobre las estrechas relaciones entre conceptos y 


construcciones, es necesario reconocer el problema estructural-colonial-racial para trabajar 


6 Walter Mignolo en: Castro-Gómez $ Ramón Grosfoguel, 2007, 26. 

6l Walter Mignolo, “El pensamiento decolonial, desprendimiento y apertura” en Enrique Dussel, Eduardo 
Mendieta y Carmen Bohórquez, El pensamiento filosófico latinoamericano, del caribe y “latino”. México: 
Siglo XXI, 2011:660 

62 Walter Mignolo, en Santiago Castro-Gómez y Ramón Grosfoguel. El giro decolonial reflexiones para una 
diversidad epistémica más allá del capitalismo Global. Bogotá: Siglo del Hombre. 2007, 26. 
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en la trasformación de las estructuras institucionales y epistémicas, en las relaciones sociales 
y con la misma Tierra, en donde la interculturalidad crítica y liberadora sea un horizonte y 
práctica política aunado a otras búsquedas de un mundo mejor posible. En ese horizonte se 
hace necesario señalar que no se trata con estas perspectivas interculturales y descoloniales, 
de desconocer los aportes de una tradición occidental, o de la modernidad y la 


posmodernidad, pues por el contrario a la filosofía hegemónica de cuño occidental: 


La filosofía intercultural no niega el gran valor de la tradición occidental, el peso de 
las contribuciones trascendentales para la humanidad, ni la sutileza de su 
racionalidad; pero combate decisivamente su pretensión universalista y absolutista en 
el sentido de una supra- y super-culturalidad.* 


Estas reflexiones representan un giro epistémico hacia el saber de nuestros pueblos, 
sin que necesariamente se rechacen las epistemologías de centro en su totalidad , más bien 
junto con lo que pueda aportar a continuar una revalorización de nuestras tradiciones, de 
nuestro pensamiento, es lo que se propone en éstas reflexiones, en donde Quijano, Dussel, 
Maldonado-Torres, Mignolo y Walsh, entre otros y otras, han trabajado, pero que desde luego 
no se trata de producciones aisladas a las búsquedas y movimientos indígenas y sociales, por 
el contrario, más bien éstos hombres y mujeres, representan y acogen el despertar en América 
Latina de nuestros pueblos, no se trata de producciones aisladas de la realidad, sino más bien 


producto de ella. 


1.4 Primeras consideraciones de la Interculturalidad y descolonialidad para la 
Teología latinoamericana 


Discutir el tema de la interculturalidad en el ámbito teológico constituye una empresa 
compleja ya que se tocan temas sensibles para el cristianismo tradicional como son los 
asuntos doctrinales y evangelísticos en el continente, en donde la inculturación o la 
armonización de un pensamiento “hegemónico” sobre el otro, ha sido la tendencia más 
“progresista” de la iglesia. La inculturación es calificada como “un núcleo ideológico duro e 


64 


inexpugnable””* que debe ser problematizado por la interculturalidad. De suerte que la 


63 Esterman, Filosofía Andina, 39. 
6 Tamayo, 2012, 170. 
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concepción de los dogmas es un asunto importante para ser interpretado, se debe trabajar 
desde lo hermenéutico e histórico ya “que requiere analizar a qué problema o situación de 


crisis pretendía responder la definición dogmática”.% 


Uno de los retos que tiene este abordaje intercultural es el que Teología Intercultural 
caiga sin más en hacer teología de la cultura y de la interculturalidad. Uno de los riesgos del 
intento por hacer una teología intercultural, es que finalmente se termine trabajando un tema 
“emergente” que tiene su propio corpus, con las categorías del cristianismo, sin respetar lo 
que es el propio pensamiento intercultural.% Así, o se termina haciendo teología de la cultura 


o teología de la interculturalidad. 


Como tal, una teología intercultural es recientemente nombrada. Sobre esta se hace 
referencia, por ejemplo en el Nuevo Diccionario de Teología, de ediciones Trotta”? en donde 
se pueden ver sus antecedentes y las principales características de esta categoría. A partir de 
este aporte —del diccionario— y de Otra Teología es posible% señalamos algunos puntos 


centrales de esta teología: 


Por un lado, una teología intercultural plantea el derecho a la identidad de cada cultura 
y la defensa de su identidad; ante todo es una comprensión polifónica y compleja del ser 
humano. Así en el caso del cristianismo, ésta teología demanda una revisión de la 


comprensión de la fe y de la teología. En palabras de Tamayo, incluye cuatro planos: 


(...) el histórico, con el paso del exclusivismo y el inclusivismo al pluralismo; el 
epistémico, con el reconocimiento de la capacidad de verdad de las afirmaciones 
teológicas en las diferentes religiones; el teológico con el reconocimiento de la misma 
dignidad de las religiones y del respeto a la diversidad; y el hermenéutico, que lleva 
a considerar, el estudiar y reconocer las revelaciones y los textos sagrados de las 
diferentes tradiciones religiosas con el mismo rigor y seriedad que los del judaísmo y 
del cristianismo y a elaborar una teología intercultural e interreligiosa de la 


revelación”.2 


65Ibid., 166. 

6SIbid., 178. 

67 Juan José Tamayo, Nuevo Diccionario de Teología. Madrid: Trotta. 2005, 476-485; 879-888. 
6 Tamayo, 2012. 

9Ibid., 182. 
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Por otra parte, una teología intercultural plantea el cuestionamiento del pretendido 
universalismo y la superioridad del cristianismo y su teología oficial, es decir, cualquier 


pretensión de superioridad, exclusivismo y cristianocentrismo. 


También, una teología intercultural es ante todo una propuesta de dialogo real y 


respetuoso que pretende trasformar los fundamentalismos y las jerarquías que tanto daño han 


hecho a lo largo del cristianismo; “es una propuesta de renovación del quehacer teológico”.” 


De esta manera el diálogo intercultural exige el superar la visión que pone una cultura?! como 
superior a otra, así como los fundamentalismos religiosos, políticos, económicos, entre otros. 


Como lo ha afirmado Pilar Aquino: 


Desde una perspectiva intercultural feminista, los modelos dominantes de 
conocimiento han sido y siguen siendo kyriarcal-monocultural y eurocéntrica. Dado 
que estos modelos siguen una propuesta universal, no es de extrañar que ignoran o 
subordinan los modelos emergentes de la racionalidad que proponen la emancipación 
y la justicia como el principal objetivo de conocimiento. El cambio hermenéutico, por 
lo tanto, requiere trascender las teorías que ignoran las prácticas de conocimiento 
desarrolladas por los marginadosy por los grupos sociales que luchan por la 
emancipación y la justicia. En este sentido, el diálogo intercultural no promueve la 
recuperación o reconstrucción de los patrones del kyriarcal monocultural del 
pensamiento, sino más bien apoya la radical transformación de los actuales modelos 
de pensamiento. Desde una perspectiva feminista intercultural, la renuncia a los 
absolutismos conceptuales y dogmatismos doctrinales son esenciales para hacer la 
comunicación igualitaria y de liberación abierta posible. De este modo, la práctica 
feminista de la interculturalidad busca transformar el supuesto carácter universal de 
conocimiento kyriarcal monocultural y ofrecer modos de emancipación de saber y de 
la justicia, siendo el objetivo principal de los conocimientos, llega a ser 
verdaderamente universal a partir de dentro de cada cultura y sociedad.”? 


"Ibid., 184. 

71 Por culturas Preiswerk, nos plantea: “Unas matrices dinámicas y complejas de producción y reproducción de 
imaginación, creencia, comprensión, interpretación y acción. Las personas y los grupos sociales las elaboran y 
las interiorizan para dar sentido a su vida y a su comunidad en sus tiempos y espacios propios”. Y continua 
planteando las características generales de las culturas: “son asimétricas, están mediadas por intereses de poder, 
están contextualizadas en el tiempo y el espacio, son múltiples y diversas, heterogéneas y conflictivas, son 
cuerpos vivos abiertos y móviles, están proceso constante de transmisión y de aprendizaje; nacen de creencias 
y a su vez las generan, cada vez más están interrelacionadas entre sí, son colectivas y personales”. Matias 
Preiswerk, Contrato Intercultural. La Paz: ISEAT. 2011, 242-244, 

12 María Pilar Aquino. Explorations on a Feminist Intercultural Theology for a Just World, Disponible en: 


http://gtu.edu/sites/default/files/docs/—gtu-old/Aquino-GTU-Convocation-Address-2007.pdf . Acceso, 07 de 
noviembre, 2015, p. 5-6 
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Para Juan José Tamayo, es de suma importancia identificar los fenómenos que 
cambian profundamente las sociedades en la actualidad y a los cuales la teología debe 
responder y dialogar antes que anquilosarse o rechazar, solo así se podrá romper con 
repeticiones que como se plantea en la frase inicial de este apartado, mimetizan y “enferman” 
la teología - que “padece de esclerosis múltiple y carece de imaginación y creatividad”-.”? 


Así, Tamayo señala ocho fenómenos “verdaderamente revolucionarios””* 
> y 


a los que la 
teología debe responder para que Otro mundo sea posible, Otra sociedad, otra política sea 
posible, como lo proponen los grupos altermundistas del Foro Social Mundial. Estos cambios 
son: la globalización, el feminismo, la consciencia ecológica, el pluralismo cultural y 


religioso, la revolución biogenética, la cultura de los derechos humanos y la sexualidad. 


1.5 Consideraciones finales del capítulo 


La teología de la liberación cuenta con reflexiones por un lado descoloniales, en tanto 
resalta las luchas epistémicas que inician con la misma conquista, por otro, cuenta con una 
reflexión en si misma intercultural critica dadas las teologías que surgen de los diferentes 
rostros ocultos en principio en la masificación del pobre. Lo que no quiere decir, que las 
teologías de la liberación no deban entrar o desconozcan los importantes aportes que se dan 
en las reflexiones de la filosofía intercultural y los estudios decoloniales y descoloniales del 


Abya Yala. 


Las reflexiones de la interculturalidad y la descolonialidad tienen sus raíces en las 
filosofías y teologías latinoamericanas. Es a partir de un abordaje critico desde donde se 
empleza sistemáticamente a desarrollar epistemologías que entran desde luego, en diálogo 
con los estudios culturales y poscoloniales (en el segundo capítulo se definirán algunas 
“diferencias” entre lo descolonial y lo poscolonial, así como entre lo decolonial y lo 


descolonial), aunque con desprendimientos importantes que debemos revisar. 


73 Tamayo, 2012, 136. 
14Ibid., 132. 
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Así como afirmamos las tensiones dentro de la filosofía tanto occidental y como 
posmoderna, así como en la filosofía latinoamericana, también es necesario plantear las 
tensiones y divergencias que hay entre los académicos que trabajan el tema de la 
interculturalidad y de la decolonialidad, no son propuestas homogéneas, existen matices y 
divergencias entre unos y otros, y tampoco pretende ello, ya que se reproduciría la misma 


matriz colonial- dominante a la que se quiere responder. 


Es fundamental, decir, que tales reflexiones en la filosofía y en la teología de la 
interculturalidad y la descolonialidad, no son asuntos aislados de las búsquedas del sur del 
continente por su dignidad y autonomía, más bien éstas son reflexiones que surgen desde los 
movimientos sociales, y éstos académicos desde sus mismas experiencias asumen un 


abordaje sistemático y riguroso para contribuir desde sus lugares a éstas búsquedas. 
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CAPITULO HU 


HACIA UNA TEOLOGÍA FEMINISTA INTERCULTURAL Y DESCOLONIAL 


Para que el diálogo intercultural llegue a ser una realidad, consideramos importante 
tomar en cuenta la movilidad y transitoriedad de los sujetos cognitivos. Nadie posee la 
verdad absoluta, pero un futuro común de bienestar y justicia solo puede existir si es 
compartido por la humanidad. El compromiso con la interculturalidad significa que 
nuestras teologías construyen caminos entrelazados para que ese futuro sea posible”? 


2. 1 Introducción 


Las teologías feministas”? emergentes en Latino América y el Caribe, han aportado 
múltiples cuestionamientos, reflexiones, prácticas y experiencias de mucha relevancia y 
pertinencia a las problemáticas y las esperanzas de las mujeres tanto al interior de la iglesia, 
como en la sociedad y con (como sujeto) la misma Tierra.” Teólogas y biblistas entran en 
dialogo y crítica a los temas a partir de sus cuerpos, experiencias y profundos o limitados 
desarrollos académicos, a temas novedosos o de interés que permitan desafiar o afianzar los 
desarrollos y quehaceres teológicos, bíblicos y pastorales en la búsqueda del bienestar y la 


justicia no solo para éstas sino para la humanidad y el planeta. 


J5María del Pilar Aquino y María José Rosado-Nunes, compiladoras, Teología Feminista Intercultural 
Exploraciones latinas para un mundo más justo. México: Dabar, 2008, 29. 

76 A propósito del desarrollo de las teologías reflexionadas por mujeres y feministas en América latina y en 
general el tercer mundo, ver el desarrollo que hacen María del Pilar Aquino y Elsa Tamez en: Teología 
Feminista Latinoamericana. Ecuador: Ediciones Abya Yala. 1998. Si bien éste texto no es reciente, si guarda 
algo que no se ha podido identificar en otros, y es el recorrido por el desarrollo “genealógico” de las teologías 
de la mujer hasta llegar a las teologías feministas, ubicando sus autoras y la diversidad de rostros que surgían 
en medio de éste caminar en América Latina. Ahora bien cabe aclara para no caer en reduccionismos que el 
feminismo incluye un sin número de corrientes diversas, entre estas resaltamos: el feminismo de la igualdad, 
de la diferencia, el marxista, el postfeminismo, el feminismo del Tercer Mundo, el feminismo comunitarios y 
el anárquico, el feminismo de la equidad, entre otros. Si bien aquí se usará de genérica, y aunque mi opción es 
más por un feminismo de la equidad y comunitario, no se hará referencia a alguno específicamente. 

77 Desde luego representantes como Rosemary Radford Ruether e Ivone Guebara entre otras, se destacan por 
éste abordaje ecofeminista de la liberación. 
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18 ta 


En esa construcción de un mundo mejor posible -lema del Foro Social Mundia 
interculturalidad crítica y la descolonización, se convierte en un campo para indagar 
epistemologías invisibilizadas o en tensión con el modelo jerarquizado de globalización 
neoliberal-monocultural que predomina, y sus formas de operar. Un buen número de 
teólogas y biblistas entonces han asumido el dialogo crítico con la interculturalidad y los 
estudios descoloniales, como posibilidad de allanar caminos de emancipación para las 
mujeres especialmente. Con las teorías descoloniales aún es un campo por explorar con 
mayor sistematematicidad desde la teología feminista, aunque las mismas reflexiones de las 
teologías afro e indígenas ya contaban con ésta búsqueda, un acercamiento a esta perspectiva 
descolonial podría desafiar las sospechas de la teología feminista intercultural. 

De manera que, en un primer momento del presente capítulo, se exploraran algunas 
implicaciones para las teologías latinoamericanas desde la intercultural y desde las 
perspectivas descoloniales, especialmente tratando de visibilizar el diálogo que el feminismo 
han entablado con éstas epistemologías. Se busca entonces, encontrar tanto los puntos de 
conexión entre la interculturalidad y descolonialidad, como dos corrientes epistemológicas 
que han reconocido los sistemas de dominación múltiples y simultáneos que las feministas 


han trabajado, es decir, sistemas de dominación, de violencia interseccionados”? por el sexo 


y género, raza, clase social, orientación sexual, entre otros. 


En un segundo momento, se recogerán las reflexiones iniciales, a partir 
principalmente del Primer Simposio Interamericano de Teología feminista Intercultural que 


se llevó a cabo en el 2004 en la ciudad México, en donde científicas sociales y teólogas de 


78 Recordemos que “El Foro Social Mundial es un espacio abierto de encuentro para: intensificar la reflexión, 
realizar un debate democrático de ideas, elaborar propuestas, establecer un libre intercambio de experiencias y 
articular acciones eficaces por parte de las entidades y los movimientos de la sociedad civil que se opongan al 
neoliberalismo y al dominio del mundo por el capital o por cualquier forma de imperialismo y, también, 
empeñados en la construcción de una sociedad planetaria orientada hacia una relación fecunda entre los seres 
humanos y de estos con la Tierra. La primera reunión mundial en 2001 (Porto Alegre, Brasil) fue seguido de 
un proceso global de investigación y desarrollo de alternativas a las políticas neoliberales.” Consultado en 
https://www.fsm2016.org/es/. Fecha de acceso: 03-11-15 

72 La categoría de interseccionalidad es aplicada para la comprensión de las violencias contras las mujeres: “un 
sistema complejo de estructuras y opresión que son múltiples y simultáneas”. Éste concepto fue aportado por 
el black feminism, especificamente por Kimberlé Williams Crenshaw “La académica afroestadounidense que 
llegó a este concepto inspirada por el conocimiento y los saberes emancipatorios heredados de sus ancestras, 
pioneras feministas y pensadoras negras que lucharon contra la cosificación de sus cuerpos, contra el yugo del 
racismo, del sexismo y de la discriminación de género y de clase social desde los tiempos de la esclavitud” 
Mandy Macdonald, “Violencias Interseccionales”. Network: Central America Women”s (CAWN) Versión en 
español impresa en Tegucigalpa, Honduras. 2011,10. 
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los Estados Unidos, Latinoamérica y el Caribe reflexionaron sobre problemáticas comunes 
desde los marcos hermenéuticos interculturales, en medio por supuesto, de la pluralidad 
étnica en la región. Uno de los objetivos centrales de éste encuentro era “establecer un 
espacio de dialogo sobre los marcos conceptuales y las categorías de análisis claves para 
apoyar una teología de la liberación feminista critica en términos interculturales”.*! A éste 
aporte se pretende añadir, en un tercer momento, las perspectivas que las teorías 
descoloniales especialmente de feministas para la formulación de una teología feminista 


intercultural-descolonial. 


2.2 Sistema colonial de raza, sexo y género 


Aunque al final del primer capítulo se hizo referencia al surgimiento de los estudios 
descoloniales, retomaremos en la línea de la producción de nuevas categorías que desde estos 
estudios se han propuesto para dar nombre a realidades invisibilizadas, y propuestas 
necesarias para otro mundo mejor posible. Entre estas categorías se encuentran: colonialidad 
del poder, transmodernidad, pensamiento y episteme de frontera, desobediencia epistémica, 
entre otros. Desde estas categorías se ha querido evidenciar el hecho de que con los procesos 
de descolonización no finalizó la colonialidad, o las estructuras, dispositivos y lógicas de 
dominación del sistema sistema-mundo, capitalista-patriarcal-colonial en nuestros territorios, 
es decir, que a pesar de los procesos de “independencia” las estructuras de dominación 


continuaron intactas y operando. Así: 


Desde el enfoque que aquí llamamos “*decolonial”, el capitalismo global 
contemporáneo resignifica, en un formato posmoderno, las exclusiones provocadas 
por las jerarquías epistémicas, espirituales, raciales/ étnicas y de género/sexualidad 
desplegadas por la modernidad. De este modo, las estructuras de larga duración 
formadas durante los siglos XVI y XVII continúan jugando un rol importante en el 
presente.82 


tOMaría del Pilar Aquino y María José Rosado-Nunes, compiladoras, Teología Feminista Intercultural 
Exploraciones latinas para un mundo justo. México: Ediciones Dabar, S.A., 2008, 13. 

8 Ibid., 14. 

82 Santiago Castro y Ramón Grosfoguel, Ed., El giro decolonial Reflexiones para una diversidad epistémica 
más allá del capitalismo global. Bogotá: Siglo del Hombre, 2007, 15. 
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La colonialidad del poder-saber y ser impuesto desde el siglo XVI, ha buscado sus 
estrategias para continuar vigente de formas solapadas. El sistema económico domínate- 
patriarcal globalizado aun en nuestros días, cuenta con las asimetrías impuestas desde la 


colonización. 


Modernidad y colonialidad como intrínsecamente dependientes, es la tesis que más 
adelante se desarrollara como punto central de los estudios descoloniales. De suerte que, se 
comprendió que las estructuras de dominación son múltiples y simultáneas, y que el 
sexo/género está presentes en la lógica dominante, de la misma forma como lo están los 


asuntos de raza y condición socio-económica. 


Este cruce entre raza y género ha sido desarrollado por las mujeres afrodescendientes 
y chicanas — en un primer momento - que han tenido que vivir plenamente estas exclusiones 
conjugadas, incluso ellas han aportado críticas y nuevos abordajes al mismo Aníbal Quijano, 


como autor representativo de la creación de las categorías en cuestión. 


Especialmente María Lugones levanta una crítica, que devela que una que estos 
autores, Quijano en particular, usa la categoría de género,$ lo hace desde un abordaje 
biologisista y que la disputa por el control del sexo es una disputa entre hombres, sobre los 
recursos que son pensados como femeninos. Es decir las mujeres empiezan a posicionar las 
perspectivas de género y feministas como un lugar fundamental. A éstas la ubican en el 
llamado tercer momento del giro descolonial** y les debemos múltiples problematizaciones 
en que los primeros momento de tal giro no estaban muy claros. Uno de los aportes 
importante fue el neologismo “lo descolonial” con el que proponen también una misma 
crítica al interior de los momentos anteriores del giro descolonial — igual que Lugones —, 
aunque por supuesto dando continuidad a lo fundamental. Entre ellas se encuentran por 
supuesto Anzaldúa, Emma Pérez quien escribe un manifiesto feminista descolonizador para 


la escritura de la historia. Chela Sandoval, en el campo de la semiótica quien: 


Parte del feminismo de mujeres del tercer mundo en Estados Unidos para formular 
una metodología del oprimido que critica, rescata, y subsume elementos del 


83 María Lugones, “Colonialidad y Género”, Tabula Rasa 9 (2008) 73-101. 

84 Nelson Maldonado-Torres, demarca tres momentos del giro descolonial con sus aportes y autores, autoras 
más representativas, al respecto ver: en Dussel, Enrique, Eduardo Mendieta y Carmen Bohórquez. El 
pensamiento filosófico latinoamericano, del caribe y “latino”. México D.F: Siglo XXI, 2011, 683-697, 
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posestructuralismo dentro de un proyecto de descolonización orientado por el trabajo 
de teóricos como Anzaldúa y Fánon.* 


Igualmente en el campo de la espiritualidad y la religión, se encuentra Lara Medina y 
Laura Pérez. En América Latina se destaca a Sylvia Marcos sobre temas de género y 
sexualidad y por supuesto la ya mencionada Catherin Walsh en el campo de la educación 
intercultural.9 En el tercer capítulo rastrearnos y escucharemos los aportes de las mujeres 
del sur del continente, quienes en la actualidad están aportando múltiples reflexiones y 
propuestas. Por ahora destacamos las de la tercera ola del giro, en donde no se visibilizaba 


aún los aportes de las feministas y activistas de otros lugares de enunciación. 


2. 3 Poscolonialidad, descolonialidad e Interculturalidad: vínculos y desprendimientos 


Si bien tendríamos que aclarar que son similares los aportes de los estudios 
poscoloniales a los descoloniales, se tendría que reconocer que cuentan con genealogías 
diferentes. Según Grosfoguel, aunque en las dos corrientes existe una multiplicidad de 
posturas O tendencias —como es propio y coherencia con la propuesta ya que si se dieran 
definiciones cerradas no sería coherente no saldrían de las categorías dominantes— se podría 
notar por lo menos tres diferencias: la primera distaría en relación al reconocimiento de 
cuando se traza el surgimiento de la historia colonial, ya que para algunos autores 
poscoloniales, ésta inicia con las Indias a mediados del siglo XVIII cuando los británicos 
colonizan la India. Otros de los autores más representativos plantearon el inicio de la historia 
colonial con la historia en el Medio Oriente en el siglo XIX. Por otro lado, si se inicia tal 
historia en las Américas, comenzaría en 1492, lo que diferencia entonces las comprensiones 


de los comienzos de la historia colonial.8” 


El asunto entonces, no está en que existan diferentes comienzos como es propio de la 
historia colonial, pero precisamente un presupuesto del llamado giro decolonial a diferencia 


de los estudios poscoloniales es que la modernidad es constitutiva de la colonialidad, como 


8SIbid., 695, 

eIbid., 696. 

87 Ramón Grosfoguel, conferencia. Colombia: Universidad del Cauca. 16 de octubre de 2014. Video. Disponible 
en: https://www.youtube.com/watch?v=IpIfyoLE_ek. Fecha de acceso: 22 de octubre del 2015. 
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dos caras de la misma moneda, mientras que si se traza la genealogía en los siglos XVIII o 
XIX tal relación no cuenta con tanta fuerza y tal relación constitutiva no queda muy clara. Se 
podría percibir la modernidad como un fenómeno interno europeo que no tiene nada que ver 
con la historia colonial de las Américas.38 Ésta es la tesis que con gran fuerza ha defendido 
el grupo pionero de los estudios descoloniales MODERNIDAD/COLONIALIDADYYy si se 
acepta otras genealogías de la colonialidad a posteriori de la modernidad tendría 


implicaciones teóricas, políticas y epistemologías como lo desarrolla Grosfoguel. 


Otras dos diferencias entre los estudios poscoloniales y los descoloniales radicarían 
en que por un lado, los estudios poscoloniales con sus excepciones continuarían sustentando 
sus propuestas en los aportes de los hombres europeos y anglosajones, poco o nada han 
integrado los saberes de hombres y mujeres de países subalternizados a los que se refieren. 
Por el contrario, tarea de los estudios descoloniales es la integración de los aportes de los 
saberes de los pueblos del Abya Yala y Latinoamericanos; por supuesto no se trata de caer 
en un latinoamericanismo o esencialismo del saber de quienes habitan el continente, pero si 
es un trabajo intencional la integración de estas voces junto con las occidentales que de igual 


forma son importantes. De igual forma, como señala Walsch: 


El objetivo no es la mezcla o hibridación de formas de conocimiento, ni una forma de 
invención del mejor de los dos posibles mundos. Por el contrario, representa la 
construcción de un nuevo espacio epistemológico que incorpora y negocia los 
conocimientos indígenas y occidentales (y tanto sus bases teoréticas como 
experienciales), manteniendo consistentemente como fundamental la colonialidad del 
poder y la diferencia colonial de la que vienen siendo sujetos. Surge aquí la 
posibilidad de hablar de una “inter-epistemología” como una forma posible de referir 
ese campo relacional. 


Otra diferencia estaría en el énfasis culturalista de los estudios poscoloniales. Desde 


la perspectiva de Grosfoguel, “con excepción de Espivak por su formación marxista”"* no 


8Ibid. 

82 Para mayor información, ver: Santiago Castro y Ramón Grosfoguel, Editores, El giro decolonial Reflexiones 
para una diversidad epistémica más allá del capitalismo global. Siglo del Hombre Editores. 2007. 
Catherine Walsh, “Interculturalidad y colonialidad del poder. Un pensamiento y posicionamiento “otro” desde 
la diferencia colonial” en Santiago Castro y Ramón Grosfoguel, Ed., El giro decolonial Reflexiones para una 
diversidad epistémica más allá del capitalismo global. Bogotá: Siglo del Hombre Editores, 2007, 53. 

21 Ramón Grosfoguel, conferencia. 2014. Colombia: Universidad del Cauca. 16 de octubre de 2014. Video. 
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cuentan con un énfasis en la influencia de los procesos económicos y políticos de tales 


relaciones de dominación: 


La crítica que proviene de los estudios culturales y de los “postcolonial studies” 
caracteriza al sistema-mundo moderno/colonial como un sistema de significaciones 
culturales. Creen que ámbitos semióticos tales como los imaginarios massmediáticos 
y los “discursos sobre el otro” son un elemento sobredeterminante de las relaciones 
económico-políticas del sistema capitalista, y que la lucha por la hegemonía social y 
política del sistema pasa necesariamente por el control de esos códigos semióticos. 
Para ellos, las relaciones económicas y políticas no tienen sentido en sí mismas, sino 
que adquieren sentido para los actores sociales desde espacios semióticos específicos 
(o epistemes).? 


Con lo anterior no se quiere decir que desde los estudios descoloniales, no se caiga 
por otro lado en economicismos, de hecho: “ambas corrientes fluctúan entre los peligros del 
reduccionismo económico y los desastres del reduccionismo culturalista”."Empero: “Desde 
la perspectiva decolonial manejada por el grupo modernidad/colonialidad, la cultura está 
siempre entrelazada a (y no derivada de) los procesos de la economía-política”.** Ahora 
bien, tenemos que aclarar que no es una masa uniforme de pensadores y pensadoras, incluso 
se dan muchas divergencias y críticas, y de hecho debe ser así, no podría ser una propuesta 
homogénea, por ejemplo Santiago Castro-Gómez, profesor colombiano, representa una voz 


crítica al interior del pensamiento descolonial, a las filosofías y teologías latinoamericanas. 


La articulación entre interculturalidad y la decolonialidad puede comprenderse por un 
lado, con puntos de intersección. Por otro lado, puede entenderse la interculturalidad como 
ya una misma propuesta descolonial y como una tercera vía, ya que han tenido desarrollos 


paralelos, se requieren mutuamente, al respecto Josef Esterman, afirma que: 


La “interculturalidad? —al menos en el contexto latinoamericano— sin una reflexión 
crítica sobre el proceso de “descolonización” queda en lo meramente intencional e 
interpersonal, pero también al revés: un discurso político y educativo de la 


2 Castro-Gómez y Grosfoguel, Editores. 2007, 16. 

Ibid. 

Ibid. 

% Santiago Castro-Gómez. Crítica a la Razón Latinoamericana. Bogotá: Universidad Javeriana, 2011, 32-43. 
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“descolonización” no llega al fondo de la problemática, si no toma en consideración 
un debate sobre los alcances y limitaciones de un diálogo intercultural.% 


Las dos perspectivas con genealogías diferentes, se entrelazan y aportan en el sentido 
de la búsqueda pluralidad de los saberes y especialmente de aquellos subalternados. Si bien 
la descolonización busca “deshacerse” de categorías monoculturales y dominantes, la 
interculturalidad crítica aportaría en alertar sobre epistemologías esencialistas o purismos 
culturales inexistentes “por lo tanto, el objetivo del proceso de “descolonización” no puede 
significar la vuelta al status quo ante, ni a un ideal bucólico y romántico de culturas no 


contaminadas”.?? 


De igual forma dado que la colonialidad del poder ha sabido subsumir o “integrar” 
las diferencias a su favor, el dialogo intercultural crítico puede aportar a éste riesgos ya bien 
señalado con los enfoques multiculturalistas de los años 90s que bien supieron integrar al 


sistema capitalistas a las “minorías étnicas” a su favor. Por tanto: 


La filosofía intercultural crítica y liberadora presupone el proceso de esta 
“descolonización”, y la induce a la vez. Lo presupone en el sentido de la toma de 
conciencia de la “colonialidad” de estructuras, relaciones de poder, valores, 
introyectos, esquemas mentales y el régimen jurídico, y lo induce como una conditio 
sine qua non de la interculturalidad. Una filosofía intercultural crítica parte de la 
constatación de una asimetría, entre culturas, de la hegemonía de ciertas culturas 
sobre otras (en el caso actual: la hegemonía de la “cultura” occidental globalizadora 
neoliberal), de relaciones de poder dentro de las culturas y de la asimetría de las 
relaciones de género dentro y entre culturas.* 


Se podría decir entonces, que tanto interculturalidad critica como la propuesta 
descolonial cuentan con vínculos reflexivos, prácticos y éticos que será necesario tenerlos 


presentes para nuestras búsquedas en las teologías feministas de la liberación. 


2 Josef Estermamn, “Colonialidad, descolonización e interculturalidad Apuntes desde la Filosofía Intercultural”, 
Polis Revista Latinoamericana 38 (2014) 2. 

Ibid., 6. 

8Ibid., 7. 
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2. 4 Implicaciones de la interculturalidad y descolonialidad a las Teologías de la 
Liberación 


Si bien se ha realizado un acercamiento a las perspectivas de interculturalidad y 
descolonialidad desde finales del primer capítulo del presente texto, tendríamos que 
reconocer intencionalmente los puntos de encuentro entre las teologías de la liberación y 


dichas perspectivas. 


Por un lado, desde luego los desarrollos de la teología de la liberación prepara y abona 
el camino para las teologías campesinas, indígenas, afrodescendientes, y ampliando más aun 
la interculturalidad al “entre experiencias humanas” a las teologías Queer” y feministas. 


Respecto a la teoría queer, cabe mencionar como lo afirma Beatriz (Paul) Preciado que: 


Cuando se habla de teoría “queer” para referirse a los textos de Judith Butler, Teresa 
de Lauretis, Eve K. Sedgwick o Michael Warner se habla de un proyecto crítico 
heredero de la tradición feminista y anticolonial que tiene por objetivo el análisis y la 
deconstrucción de los procesos históricos y culturales que nos han conducido a la 
invención del cuerpo blanco heterosexual como ficción dominante en Occidente y a 
la exclusión de las diferencias fuera del ámbito de la representación política. 


Es decir, entran en dialogo interculturalidad y la descolonización dado que dan 
espacio a la diversidad y a la ruptura de producciones estáticas y cerradas. “En este sentido, 


la interculturalidad, como horizonte paradigmático, no sustituye sino profundiza el proyecto 


de la misma teología de la liberación”. *% 


Al respecto del pensamiento Queer “puede referirse a una red abierta de posibilidades, lagunas, solapamientos, 
disonancias y resonancias, lapsos y excesos de significado cuando los elementos constitutivos del género de 
cualquier persona, de la sexualidad de alguien, no se hacen (o no se puede hacer) un único significado. Desafía 
y transforma la heteronormatividad, y dirige sus esfuerzos teóricos y analíticos hacia cualquier tipo de norma. 
Se vale de conceptos, estrategias, figuras teóricas, para presentar y discutir los retos y cambios paradigmáticos 
desde la corporeidad”. Genilma Boehler, “La visibilización de los sujetos invisibles: el método queer para la 
Teología”, Pasos155 (2012) 3. 

100 Beatriz (Paul) Preciado. “Teoría Queer: Notas para una política de lo anormal o contra-historia de la 
sexualidad”. Disponible: 
file:///C:/Users/Genilma/Documents/artigos%202015/Revista%200Observaciones%20Filos%C3%B3ficas%20- 

%20Teor4C3%ADa%20Queer_%20Notas%20para%20una%20pol%4C3%ADtica%20de%20l0%20anormal%200 
%20Ocontra-historia%20de%20la%20sexualidad.html. Fecha de acceso: 08 de noviembre de 2015. 

101 Roy H. May. Ética sin principios, otra ética posible. San José: DEI: 2012. 47. 
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Ahora bien, desde otras perceptivas, las teologías de la liberación y las filosofías de 
la liberación en si misma son reflexiones descoloniales,*% por tanto deben ser ubicadas en 
la genealogía del pensamiento descolonial, si bien por el tema de la dependencia, a un más 
porque constituyeron un desprendimiento epistémico y hermenéutica de las teologías y 


epistemologías occidentales.1% 


Desde la perspectiva intercultural también se puede ver claramente la relación con las 


teologías de la liberación, ya que: 


La interculturalidad retoma la intuición fundamental de la teología de la liberación 
del “lugar” desde donde se hace la reflexión, y se convierte en crítica sistemática del 
cristianismo como monocéntrico en sus propuestas éticas teológicas. Esto permite 
“avizorar una nueva forma de comprender la particularidad de nuestro mirar y de 
escuchar a los otros, al mismo tiempo que aprenderemos interculturalmente a 
fortalecer un modelo de co-protagonismo de la mirada y la voz, propias y ajenas”.1% 


Así las cosas la perspectiva intercultural y descolonial no pretende sustituir las 
premisas y compromisos de las teologías latinoamericanas, sino más bien profundiza y 
amplia los compromisos y búsquedas desde los múltiples rostros y experiencias. Aporta en 
la búsqueda la polifonía simétrica de los pueblos y de los sujetos subalternizados, 


empobrecidos, excluidos y excluidas. 


Ahora bien, como sabemos lo que era una masa homogénea de “pobres”, pronto se 
diversificó por las experiencias o rostros en “esta masa”, para dar lugar a la reflexión desde 
las mujeres, desde los y las indígenas, de las afrodescendientes, desde la diversidad sexual, 
lo que antes se concentró en un lectura economicista, pronto recobró otros elementos 


fundamentales, entre éstos la dimensión cultural, religiosa, de las espiritualidades y aún 


102 Franz Hinkelammert. Entrevistado por Viviana Machuca. San José: Costa Rica. 16 de octubre de 2015. 
Grabación. 

103 Ary Fernádez Albán, “Des-colonialidad y Teología de la Liberación: exploración del desarrollo del 
“pensamiento des-colonial y sus implicaciones para las teologías latinoamericanas de la liberación”. Disponible 
en http://latinotheology.org/node/128. Fecha de acceso: octubre del 2015 

10 Ricardo Salas Astrain, Ética Intercultural. Ensayos de una ética discursiva para contextos culturales 
conflictivos. (Re) Lecturas del pensamiento latinoamericano. Quito: Ediciones Abya-Yala, 2006, p.45, en Roy 
H. May. 2012, 43. 
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menos de la dimensión sexual de los sujetos como bien lo amplió la argentina Marcella 


Althaus —Reid. '% 


Ya teólogos como José Miguez Bonino y otros aportaron una conciencia crítica sobre 
el papel del cristianismo en la situación de dependencia del continente, es decir, ya se 
avizoraba una mirada crítica al instrumento ideológico colonial que el cristianismo español- 
católico y posteriormente protestante jugó en los procesos de dominación, sujeción al poder- 
saber-ser de nuestra condición socio-económica y cultural, sin hacer usos de las categorías 
de las teorías posteriormente consolidadas de colonialidad/modernidad, ya estaban intuidas 


en esta crítica. 


Además en la historia de nuestro continente podemos encontrar una genealogía del 
pensamiento que abrieron la posibilidad a ésta crítica descolonial como Guamán Poma, 
Atahualpa, Anacaona, Túpac Amaru y Micaela Bastidas, el mismo Bartolomé de las Casas, 
con sus limitaciones de la época, los movimientos indígenas, posteriormente los movimientos 
Zapatistas, entre otros y otras, que luchaban por una reivindicaciones de sus derechos y por 


la posibilidad de crear sus propias formas de desarrollo y vida. 


Por otro lado las teorías descoloniales podrían aportar mucho al análisis de los 
presupuestos de la teología de la liberación, muchas veces aun impregnados de colonialidad, 
de una cierta idealización del cristianismo y el Dios Cristiano que aunque parezcan 
dialogantes no se desprenden de esa matriz colonial y no permite ver que aunque se hagan 
relecturas del cristianismo sigue teniendo una historia arraigada en el continente de 
dominación sobre todo a los pueblos originarios y afros del Abya Yala. Al respecto del aporte 


de las teóricas descoloniales a las teologías latinoamericanas, Ary Fernández afirma que: 


Los discursos teológicos liberacionistas latinoamericanos (aunque no solo estos) 
también necesitan desprenderse epistemológicamente de aquellos puntos de vista 
modernos/coloniales eurocéntricos y homogeinizantes que todavía condicionan 
algunos de sus abordajes e interpretaciones. Y también se requiere que se abra la 
posibilidad de ser desafiados y enriquecidos por cosmologías, epistemologías, y 


105 Marcella, Althaus —Reid. La Teología Indecentes: Perversiones Teológicas en sexo, género y política. 
Barcelona: Bellaterra, 2005. 
106 Fernádez Albán, disponible en http://latinotheology .org/node/128. Fecha de acceso: octubre del 2015. 
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hermenéuticas que la lógica epistémica dominante ha subordinado, cuando no 
silenciado casi completamente. Es este el desafío subyace la relevancia y 
contribuciones de los actuales enfoques descoloniales para las teologías de la 
liberación en américa latina y en otros contextos geo-culturales.!” 


De manera que se debe partir de una crítica a las mismas categorías usadas por las 
teologías de la liberación y al mismo cristianismo en su sentido colonial, para valorar 
realmente dialogar simétricamente otras espiritualidades y otras epistemologías del Abya 


Yala que ven en el cristianismo una amenaza. 


En esta misma línea, Josef Esterman, levanta preguntas sobre la misma Teología de 
la liberación, notando entre otros elementos que los primeros teólogos de la liberación (1968- 
1980) por demás hombres, surgen de la clase media y se consideran “mestizos o blancos” y 
que además éste énfasis en la categoría “pueblo” refleja esta identidad “mestiza”, 
presupuestos que las teologías indias o indígenas y negras afroamericanas con mucha fuerza 
cuestionaron, junto con la idea de que el continente era mono-religioso “cristiano” y que la 
“liberación” se inserta en una concepción lineal - Progresiva del tiempo, como una “utopía 


escatológica”. !%% 


Ahora bien en palabras de Franz Hinkelammert, en relación a lo que podría faltar en 
estas teorías descoloniales y que requieren hacer más explícito, es el núcleo y la utopía que 
conlleva tal perspectiva, desde luego está en coherencia a las propuestas de los movimientos 
sociales y algunos países latinoamericanos —con sus limitaciones— sobre ““un mundo para 
todos y todas”, y en la vida misma en todas sus expresiones, eso es tradición indígena y es el 
núcleo de la descolonización.'% Para éste autor la “descolonialidad inicia con la misma 
colonización y no al revés”, ya que con los mismos levantamientos indígenas del siglo XVI 
y con la búsqueda de Bartolomé de las Casas —con sus límites- y las teologías de la liberación, 
por ejemplo, ya estaba el pensamiento descolonial presente. De igual forma Nelson 


Maldonado-Torres, uno de los representantes más importante de esta corriente afirma: 


1 Ibid, 

108 José Estemann. “Hacia la trasformación intercultural de la Teología de la liberación Aportes desde el 
contexto andino” en en Diego Soto, Víctor Araya y José E. Ramírez, entre otros, ed., Teologías de la Liberación 
e interculturalidad. Costa Rica: Editorial SEBILA y Escuela Ecuménica, 2010, 93-94, 

102 Franz Hinkelammert. Entrevistado por Viviana Machuca. San José, Costa Rica. 16 de octubre de 2015. 
Grabación. 
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El pensamiento filosófico descolonizador surgió en los inicios de la conquista y 
colonización de las Américas hace ya más de quinientos años. Éste se remite al horror 
de las poblaciones indígenas, cuya misma existencia fue amenazada por un genocidio 
sin paralelos en la historia de la humanidad, y quienes fueron sometidas al dominio 
de pueblos que se consideraban superiores a ellos en todos los órdenes de la existencia 
... lo que surge con el llamado descubrimiento de las Américas es nada menos que 


una nueva forma de ser y poder en el mundo ... busca afirma y afianzar el proyecto 


todavía incompleto de la descolonización, previo a la emancipación, la liberación.!' 


Es entonces sobre ese orden de pensamiento que se levanta el pensamiento descolonial, 
desvelando las formas en que ha operado y continúa operando desde las epistemologías y 


dispositivos coloniales. 


2. 5 Las primeras sospechas de una teología feminista crítica de la liberación que se 
articula en términos interculturales y descoloniales 


Aunque cabe notar cómo se reseñó en el capítulo anterior, Raúl Fornet-Betancourt,+141 
ha sido uno de los mayores representantes de ésta filosofía y que ésta ha contado con un 
desarrollo fértil en los últimos veinte años. Tal desarrollo por un lado ha podido traer un 
cierto uso inocente que no ha dado cuenta en su dimensión crítica y denunciativa, ya que 
incluso hoy se encuentra en constituciones políticas como la boliviana más con un enfoque 
culturalista y hasta folclórico, y en otros escenarios como el Fondo Monetario Internacional, 
del Banco Mundial y de los G-8, desde una lógica inclusionista al sistema dominante.*1? Por 
ello la relevancia de un abordaje como se expresó en el anterior capítulo de un abordaje 
crítico y liberador de la interculturalidad, donde se visibiliza el sistema kyriarcal- 
monocultural-occidentalcentrísta que genera asimetrías y violencias, y que no toma en cuenta 
ni la diversidad epistémica, ni modos de vida que pueden aportar a una reinvención de formas 


de vida más justas. 


110 Nelson Maldonado-Torres. “El pensamiento filosófico del “giro descolonizador” en Enrique Dussel, 
Eduardo Mendieta y Carmen Bohórquez, El Pensamiento filosófico latinoamericano, del Caribe y “Latino”. 
México: Siglo XXI, 2011, 683. 

11 Raúl Fornet-Betancourt, Hacia una filosofía intercultural latinoamericana, San José: Departamento 
Ecuménico de Investigaciones. 1994, 11. 


112 Estermann, 2014, 7. 
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Las teólogas feministas latinoamericanas y caribeñas, especialmente afros e indígenas 
ya habían aportado sospechas en relación a los sistemas de dominación interseccionados, 
denunciando las desigualdades y las lógicas inclusionalistas y legitimadoras de la violencia 
sobre sus cuerpos, sobre sus pueblos y sus formas de ver y pensar, es decir, desde sus propias 
vivencias. Ya se proponían en los setentas: “una lectura crítica que desenmascare los 
elementos ideológicos tradicionalmente utilizados por la teología para legitimar el racismo, 


el sexismo y el colonialismo”.+*3 


Para el 2004 las teólogas latinoamericanas y caribeñas asumen decididamente y 
trasgresoramente acoger una categoría como Teología feminista Intercultural. En el 2008 
publican un texto bajo esta categoría con un buen número de textos que valientemente 
elaboraron en dialogo con la interculturalidad, aunque iniciales en la reflexión, muy 


profundos en las sospechas feministas en relación a la interculturalidad. 


El Primer Simposio Interamericano de Teología Feminista Intercultural, se llevó a 
cabo con la participación de teólogas de 13 países tanto de los Estados Unidos, como de 
América Latina y el Caribe, en México. Entre el equipo organizador participo activamente el 
filósofo cubano ya mencionado Raúl Fornet-Betancourt, quien ha sido el mayor exponente 


latinoamericano de una filosofía intercultural. 
Como se plantea en la reseña del libro que se publicó con las ponencias del simposio: 


Este tema nos permitió entrar en un espacio de deliberación respetuosa y critica sobre 
cómo una teología feminista intercultural puede contribuir al fortalecimiento de los 
movimientos democráticos actuales que buscan intervenir constructivamente, tanto 
en la trasformación de los ambientes culturales y religiosos opresivos que vivimos, 
como en la orientación de los procesos — a menudo ambiguos y disputados— de la 
globalización contemporánea.+!* 


La interculturalidad entonces fue abordada como un horizonte que aporta a los 
procesos de trasformación adelantados por los movimientos y procesos de las mujeres, 


especialmente en el marco de una globalización dominante monoculturalista y kyriarcal. 


113 Aquino y Tamez, Teología Feminista Latinoamericana, 54. 
114 Pilar Aquino y María José Rosado-Nunes, Teología Feminista Intercultural Exploraciones latinas para un 
mundo justo, 14. 
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Como distintivo del abordaje de la Intercultural por parte de las teólogas feministas, 
se partió de la premisa que ubica la corporeidad como algo central, es decir, no se trató de un 
abordaje abstracto y academicista desde la lógica patriarcal o kyriarcal, sino más bien se 
entendía que ese diálogos y propuesta intercultural pasa por los cuerpos, por las emociones, 
cotidianidad de las mujeres, cuerpos que están en contextos, que resisten a los sistemas de 


dominación culturales, religiosos, políticos y económicos. 


Lo anterior se convierte en una ruptura epistemológica de los abordajes academicistas 
sobre este mismo tema. Así plantean: “Para la comunicación intercultural, en lugar de un 
diálogo de “discursos” proponemos un diálogo entre y con nuestros cuerpos, nuestras 


emociones, sabores, olores y colores”.+15 


A más de la corporeidad, aparece la interculturalidad en términos experienciales y 
cotidianos, cogiendo entonces una de las dimensiones de la interculturalidad, como vivencia, 
no como teoría o algo abstracto, sino ya como algo dado en la cotidianidad. Por supuesto que 
junto con el cuerpo, la vida cotidiana en la reflexión feminista es fundamental. Para Raúl 
Fornet-Betancourt, es justamente la interculturalidad una experiencia que brota en lo más 
común, en la vida cotidiana, pues estamos permanentemente en contacto con el otro y la otra. 


Al respecto afirma que: 


Hay, por tanto, un saber práctico de la interculturalidad como experiencia que 
hacemos en nuestra vida cotidiana en tanto que contexto práctico donde ya estamos 
compartiendo vida e historia con el otro. Se trataría entonces de cultivar ese saber 
práctico de manera reflexiva, y con un plan para organizar nuestras culturas 
alternativamente desde él, para que la interculturalidad se convierta realmente en una 
cualidad activa en todas nuestras culturas.*1* 


Desde esta perspectiva feminista intercultural, los modelos dominantes de 
conocimiento tradicionales se asocian como Kyriarcales- monoculturales y eurocéntricos, 
para así dar paso a una multiplicidad de formas de conocer y de pensar. Desde ésta alternativa 
se relativizan los propios modelos para entrar en el espacio de diálogo intercultural, un 


dialogo diverso e inclusivo, que nos invita entonces, a una renuncia de las actitudes 


USIbid., 23. 

116 Raúl Fornet-Betancourt, “La Filosofía Intercultural” en Enrique Dussel, Eduardo Mendieta y Carmen 
Bohórquez, editores El Pensamiento filosófico latinoamericano, del caribe y “Latino”: Historia, corrientes, 
temas y filósofos. México D.F: Siglo XXI, 2011, 640. 
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dogmáticas y posiciones unilaterales que hasta el momento han perpetuado una política de 
desigualdad y dominación, especialmente para las mujeres.**” La implicación para esta 
teología desde ésta perspectiva es que “aceptamos otra ruptura epistemológica que nos lleva 
a criticar y rechazar la noción de teología como mecanismo para establecer verdades eternas, 


y a asumir conscientemente la parcialidad histórica de nuestros conocimientos”. +18 


La renuncia a los universalismos kyriarcales- monoculturales y eurocéntricos, no 
implica la renuncia a horizontes compartidos, sobre todo por los subalternizados de este 
mundo, es decir, una teología intercultural propone universalizar en medio de la diversidad 
la afirmación de la dignidad y equidad, de justicia, de la garantía de los derechos humanos y 


de la misma Tierra. 


2.5.1 Fuentes y procesos de producción de conocimientos-sabidurías plurales 


Partir de una perspectiva intercultural critica, nos llama a reconocer los lugares de 
producción de conocimiento dominante-masculina-monocultural. No se trata solamente de 
la integración y abordaje de nuevas categorías, se trata de identificar las mismas estructuras 
del pensamiento con las que las abordamos, más tratándose de campos como la misma 


teología dominante y su producción masculina, clerical y heteronormativa. 


Como señala Geraldina Céspedes, en el Primer Simposio Interamericano de Teología 
feminista Intercultural al que estamos haciendo referencia, aun las mismas concepciones que 
diferencian la sabiduría de conocimiento han tenido múltiples consecuencia, con suerte a las 
mujeres como a los pueblos subalternos se les ha asignado una cierta sabiduría desde la lógica 
occidental, pero nunca conocimiento.*** Sin embargo, tanto sabiduría como conocimiento, 
desde la propuesta de teólogas como Schiissler Fiorenza, no debe continuar con tal dicotomía, 


ya que “sitúa la sabiduría en la confluencia del conocimiento que se adquiere por la 


117 Pilar Aquino y María José Rosado-Nunes, 43-62. 

18Ibid., 17-18. 

112 Desde la lógica occidental se ha tomado muchas veces los aportes del continente como pensamiento 
contextual o etno-filosófico, pero nunca en la categoría de saber filosófico y académico. Por tanto todo lo que 
se pretende como verdadero conocimiento debe pasar por el tamiz epistémico occidental pues este se considera, 
en tanto científico, supra-cultural y universal. De manera que se convierte en un pensamiento monocultural, en 
tanto que: “Lo que surge dentro de una cierta cultura y lleva los rasgos contextuales de ella, aun cuando se 
expande a culturas distintas”. Josef Estermamn, 2006,25. 
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experiencia y el que se adquiere por el análisis crítico”,1?% es decir, más que hacer la 


diferencia entre conocimiento y sabiduría, se podría decir que ésta última incluye un conocer 
llamado “racional” y sobre todo crítico. Por ello se aboga desde ésta perspectiva “por una 
producción de conocimiento que sea más bien una sabiduría y se caracterice por ser un saber 
crítico y liberador”. *2* Cabe decir que, el termino sabiduría tiene una rica tradición en la 
Biblia y que Fiorenza la desarrolla con gran amplitud, sin embargo aquí nos limitamos a su 


uso en relación al saber. 


Desde luego las mujeres por siglos fueron relegadas de éste ámbito de producción de 
la sabiduría y aún más las mujeres pobres, negras e indígenas. Múltiples razones que aun 
encuentran lugar hoy se dieron para tal exclusión, algunas veces tenían que ver con 
concepciones desde lo biológico, cultural y religioso atravesado por el patriarcado, es decir, 
desde luego tiene que ver con el poder, ya que sabemos que el saber es poder. Ha tenido 
entonces que ver con la desigualdad y la injusticia por parte de quienes han tenido el poder 
de limitar la participación de las mujeres y los pueblos subalternizados. Es evidente desde la 
geopolítica??? del conocimiento como lo expresan los estudios descoloniales que la 
producción ha estado centrada en hombres de los países más poderosos, es decir que tiene 


que ver con el poder económico y las asimetrías para la producción del saber. 


Pocas veces entonces nos preguntamos aun quienes estamos en el ámbito académico, 
sobre los mismos procesos de adquisición del saber impregnado de todas estas lógicas 


dominantes. Partiendo de éste cuestionamiento se podrá entonces realmente dar lugar a otras 


120 Elisabeth Shússler Fiorenza, Los caminos de la Sabiduría una introducción a la interpretación feminista de 
la Biblia, Santander: Sal Terrae, 2004, 40, en Geraldina Céspedes, “fuentes y proceso de producción de 
sabiduría: aproximaciones desde la crítica intercultural feminista” en Pilar Aquino y María José Rosado-Nunes, 
2008, 71. 

“bid., 71-72. 

122 “La geopolítica del saber o del conocimiento: Horkheimer y la Escuela de Frankfurt se pueden leer de 
distintas maneras, no en el sentido de la pluralidad hermenéutica de cada lectura sino en la distribución 
geopolítica de la labor intelectual a través de la diferencia colonial (y también de la diferencia imperial). 
Geopolíticamente, un tipo de interpretación correspondería al lugar que la Escuela de Frankfurt ocupa en la 
genealogía del pensamiento europeo. Otras lecturas estarían orientadas por y a través de la diferencia epistémica 
colonial en la genealogía pluriversal del pensamiento decolonial ... Claro está, también puede ocurrir otra cosa: 
que la Escuela de Frankfurt (o corrientes de pensamiento equivalentes) sea empleada por la inteligentzia local 
en las ex-colonias como un signo de distinción (eurocentrada) sobre otros sectores intelectuales presuntamente 
atrasados con respecto a las últimas ideas-mercancía provenientes” de las fábricas epistemológicas de Europa 
o de Estados Unidos. Walter Mignolo, “El Pensamiento Decolonial: desprendimiento y apertura: un manifiesto” 
en Santiago Castro- Gómez y Ramón Grosfoguel, Editores, El giro decolonialReflexiones para una diversidad 
epistémicamás allá del capitalismo global. Bogotá: Siglo del Hombre. 2007, 25. 
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formas de producción del saber, como válidos e incluso necesarios para los proyectos 
emancipatorios. De lo contario incluiremos lo saberes, los conocimientos y la sabiduría de 


las mujeres de forma asimétrica. 


Tal exclusión de la producción del saber, también ha tenido que ver con la fuerza de 
la tradición oral versus la primacía de la producción escrita de los centros de conocimiento, 


por ello propone Céspedes: 


Lo que enfrentamos es el reto de recuperar las tradiciones orales, de analizar sus 
mensajes que a veces son legitimadores de la opresión, pero muchas otras veces 
portan una gran fuerza de resistencia que alimenta las luchas de liberación. Desde una 
perspectiva feminista intercultural, debemos analizar críticamente cómo aparece en 
las tradiciones orales las mujeres, los indígenas, los negros, etcétera, encaminándonos 
hacia la recuperación de la riqueza y la sabiduría que aportan las tradiciones orales.128 


Desde luego entonces, no se trata de que toda tradición oral o ancestral aporte a una 
mejor forma de vida para las mujeres, pues muchas veces está presente el patriarcalismo 
propio de los pueblos indígenas. Hoy no idealizamos un pasado precolombino como un 
mundo perfecto para las mujeres, más bien reconocemos que en el momento de la conquista 
se da un encuentro, un entronque de patriarcados, el del mundo español que se nos impuso 
con un tono cristianizado, y un patriarcado presente en nuestros pueblos del Abya-yala, así y 


aunque más adelante se ampliará este tema: 


No solo existe un patriarcado occidental en Abya Yala (América), sino también 

afirmamos la existencia milenaria del patriarcado ancestral originario, el cual ha sido 

gestado y construido justificándose en principios y valores cosmogónicos que se 

mezclan con fundamentalismos étnicos y esencialismo.*?* 

De igual forma, tendríamos que afirmar que no toda la producción de las mujeres 
surge desde una lógica liberadora paras las mujeres, muchas veces al estar formadas en las 


categorías Kyriarcales del saber, se producen conocimientos misóginos, esencialistas y 


masculinizados. Aun los mismos estudios de género han caído en estos esencialismos, sobre 


123 Geraldina Céspedes, “fuentes y proceso de producción de sabiduría: aproximaciones desde la crítica 
intercultural feminista” en Pilar Aquino y María José, 2008, 77. 

124 Francesca Gargallo Celentani, Feminismos desde el Abya Yala ideas y proposiciones de las mujeres de 607 
pueblos en nuestra América, Bogotá: Ediciones desde abajo, 2012, 18. 
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esto, aunque se reconoce el inmenso aporte de estas teorías, hoy vemos que no es suficiente 


su abordaje sobre todo en categorías dualistas, ya que por lo menos se señalan tres problemas: 


El primero es que esta categoría ha domesticado el discurso feminista, ya que ha sido 
utilizado en algunos ambientes teológicos y eclesiales como estrategia discursiva para 
minimizar el discurso crítico feminista. El segundo es la despolitización del 
feminismo y su cooptación para fines de reducir su impacto político. Por tanto, 
consideramos necesario repensar la función epistemológica y social de la categoría 
de género desde los marcos conceptuales del feminismo crítico. El tercer peligro es 
el riesgo de neutralizar los efectos trasformadores del pensamiento feminista, ya que 
la categoría de género opera dentro de los marcos Kyriarcales de pensamiento. Como 
tal, la compresión de las luchas feministas por un mundo nuevo de justicia y de 
derechos humanos para las mujeres puede ser desvirtuada.*?* 


También cabria señalar, dos ámbitos o fuentes más desde los cuales ha sido excluido 


el saber, fundamentalmente para las mujeres: el cuerpo y la experiencia. Aunque el cuerpo 


es un lugar privilegiado para la sabiduría, éste ha sido cosificado y excluido como fuente de 


conocimiento, por tanto: 


En una producción de sabiduría feminista intercultural, el cuerpo no puede ser 
reducido a un simple tema de estudio y reflexión; ha de ser un eje fundamental en 
cuanto fuente y en cuanto mediador y cause de todas nuestras experiencias vitales y 


nuestros procesos de conocimientos. +? 


Un aporte en este sentido, lo encontramos en el pensamiento de Gloria Anzaldúa, 


quien describe la interculturalidad desde su propio cuerpo y su propia biografía, así: “muchas 


” cc 


razas pasan por mis venas” y “junto con otras gente de frontera”, “su cuerpo está dentro y 


fuera de otras culturas: interculturalidad”.?2” 


El cuerpo es el enclave de muchas determinaciones, no sólo del sexo, sino también 
de los rasgos étnicos, el color, la edad, la discapacidad física, que la revisión feminista 
considera de modo no esencialista. El cuerpo no debe entenderse como una categoría 


125 Maricel Mena y Pilar Aquino, “Reseña del simposio”, en Pilar Aquino y María José, Rosado-Nunes 2008, 


21-22. 


126 Geraldina Céspedes, en Pilar Aquino y María José Rosado-Nunes, 2008, 77. 

12Gloria Anzaldúa “Chicana Artists”, 43, en Nancy Elizabeth Bedford, “Creando espacios: las teólogas 
feministas latinas y latinoamericanas en el umbral de la interculturalidad” en Pilar Aquino y María José Rosado- 
Nunes, 2008, 101. 
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biológica ni como una categoría sociológica; más bien es el punto de suspensión entre 
lo físico, lo simbólico y lo sociológico. *28 


Cuerpos diversos que expresan historias, que expresan sabores y colores, vivencias 
plurales. No se trata entonces de una mirada esencialista del cuerpo, ya que los aportes 
feministas han luchado por despegar el género de la corporeidad. El cuerpo de la mujer no es 
monolítico, más bien es el sitio de un sin número de experiencias diversas y complejas, donde 
las variables de raza, edad, preferencia sexual y demás, se entrecruzan en experiencias 


diversas y asimétricas. 


De igual forma sucede con la experiencia de las mujeres, ésta pareciera 
menospreciada y subjetivista, pero una experiencia críticamente reflexionada, desde sus 
luchas y búsquedas por la dignificación de sus vidas, de la participación activa en la 
producción de conocimiento en los diferentes ámbitos, sociales y políticos, en sus iglesias y 
trabajos, entre otros, es necesaria. Para el caso de un abordaje intercultural, la confrontación 
y el diálogo con las experiencias de otras mujeres provenientes de otros contextos, culturas, 


orientaciones sexuales, religiones y espiritualidades es un paso indispensable. *?* 


No se trata de solamente de tematizar el cuerpo, se trata de reconocer el lugar de 
enunciación de los discursos, que en las tradiciones dominantes de pensamiento 
masculinizadas pareciera no tenerse en cuesta. Los grandes intelectuales no ubicarían su 
propia experiencia en la producción del conocimiento; no sería correcto hablar en primera 
persona en un trabajo académico serio. Así lo señala Magali Mendes de Menezes, al escribir 


precisamente sobre Feminismo e Interculturalidad, en donde afirma siguiendo a Derrida: 


Los lugares parecen legitimar y autorizar nuestras cuestiones, instaurando un sentido 
al que se pregunta. Pero, mientras las cuestiones también desafían los lugares, 
forzándonos a mirarlos de otras formas, buscando aperturas, desafiando límites que 
los propios lugares buscan establecer... busco entonces comprender el lugar donde 
estoy.130 


128 Francesca Gargallo Celentani, “El Feminismo Filosófico” en Enrique Dussel, Eduardo Mendieta y Carmen 
Bohórquez, Editores. El Pensamiento Filosófico Latinoericano, del Caribe y “Latino”. México D.F.: Siglo 
XXI, 2011,428. 

122 Geraldina Céspedes, en Pilar Aquino y María José Rosado-Nunes, 2008, 78. 

50Magali Mendes de Menezes, “Feminismo e interculturalidad” en Diego Soto, Víctor Araya y José E. Ramírez, 
entre otros, ed., Teologías de la Liberación e interculturalidad. Costa Rica: Editorial SEBILA y Escuela 
Ecuménica, 2010, 126. 
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Se trata de partir del reconocimiento que el propio cuerpo y experiencia tienen en los 
marcos de compresión, vivencia y búsquedas. Así, yo misma escribo desde un lugar, un país 
diverso y convulso como Colombia, desde un cuerpo de mujer que ha caminado con otras, 


que es lo que es, gracias, justamente a las mujeres que han sabido ser sororas?**%! 


y que han 
sabido producir saberes desde las búsquedas de aperturas entre las mujeres especialmente de 


Iglesias. 


Desde muy joven tuve la suerte de encontrarme con otras, especialmente en un 
colectivo que abrió mi compresión de la SORORIDAD, ECUMENISMO Y 
DEMOCRÁCIA,22 con el que trasgredimos los silencios y censuras de temas como: la 
interrupción voluntaria del embarazo, los diversos feminismos, un rostro femenino de la 
divinidad, la diversidad sexual, los derechos sexuales y reproductivos, la necesidad de nuevas 
masculinidades, entre otros temas. Debo mi formación feminista a las mujeres de éste 
colectivo de CEPALC (Centro Popular para América Latina de Comunicación), 
especialmente a la teóloga y comunicadora Amparo Beltrán, por su irreverencia y fuerza 
feminista imparable a pesar de los años. Además debo mi interés por lo intercultural critica 
a amigas feministas de otros lados del mundo, muchas privilegiadas del “primer mundo” que 
sororamente desvelaban y se despojaban de sus privilegios para reconocer las relaciones de 
opresión que cargaban en sus historias de vida, a esos encuentros interculturales críticos, 
debo éste interés y necesidad de buscar en la interculturalidad y decolonialidad una 
oportunidad para expandir esquemas mentales, vivencias y proyectos que creen nuevos 
paradigmas en favor de un mundo más justo para las mujeres. De suerte, también he 
encontrado hombres comprometidos, que buscan despojase día a día de los privilegios 


patriarcales, hombres igualmente comprometidos con éstas búsquedas. 


131 La sororidad, o hermandad entre mujeres, es una apuesta ética y política, que se propone superar las 
rivalidades entre mujeres que desde la lógica patriarcal se introyecta. “La sororidad emerge como alternativa a 
la política que impide a las mujeres la identificación positiva de género, el reconocimiento, la agregación en 
sintonía y la alianza”. Marcela Lagarde y de los Ríos, “Pacto Entre Mujeres Sororidad”, disponible en: 
http://www.asociacionag.org.ar/pdfaportes/25/09.pdf. Consultado el 1 de noviembre del 2015. 

182 El colectivo de Sororidad, Ecumenismo y Democracia SED, integrado por lideresas de doce iglesias 
cristianas del país. El colectivo con el liderazgo de CEPALC ha impulsado la realización de numerosos 
encuentros de mujeres de las iglesias cristianas en estos últimos años en temas como mujeres constructoras de 
derechos, el derecho de las mujeres a la autonomía, mujeres, violencia y medios de comunicación. Disponible 
en: http://cepalc.com/programas/mujer-y-genero/. Fecha de acceso: 21 de octubre del 2015. 
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Así las cosas, el aporte desde una teología feminista intercultural debe llevarnos a 
reconocer la fuente de nuestro saber, desvelar nuestros lugares de enunciación, reconocer 
cuales de éstas están impregnados de la lógica dominante y reconocer el valor de la oralidad, 
del cuerpo y la experiencia. Además, debe llevarnos a romper esos dualismos entre lo 
académico y la praxis, y debe llevar a preguntarnos cuál es nuestro papel desde la academia 
para aportar a los compromisos de los movimientos y búsquedas de todas las mujeres, de los 
grupos llamados minoritarios, de la Tierra, de la VIDA en última instancia para un mundo 


mejor. 


Una teología feminista intercultural- descolonial debe llevarnos a visibilizar los 
aportes de las diversas mujeres y a no dejarnos tentar por sustentar únicamente nuestro saber 
en los aportes clásicos de hombres franceses, alemanes, ingleses y estadounidenses, no se 
trata pues de excluirlos, ya que muchos cuentan con un aporte fundamental para nuestras 
búsquedas, pero no se trata de quedarnos únicamente en ellos. Más bien es importante 
reconocer de igual forma y visibilizar los aportes de las mujeres en éstos campos 
especialmente de los pueblos indígenas y negras —al respecto en el tercer capítulo se realizara 


una aproximación a ésta propuesta—. 


De igual forma un abordaje de la teología feminista intercultural no podría pretender 


desarrollar categorías y premisas universalistas y cerradas, ya que: 


En nuestra tarea de producir sabiduría y diseñar nuevas corrientes y nuevos marcos 
de comprensión y análisis, nos acechan las mismas tentaciones del sistema patriarcal 
que busca establecer formulaciones absolutas y arrogantes con pretensión de 
universalidad e inmovilidad.*9 


Debe ser entonces una teología dialogante, que valore la palabra y formas de saber de 


los pueblos exclusivos y que por demás, no pretenda dar premisas últimas y cerradas. 


Otro posible rasgo de la producción de cocimiento desde ésta perspectiva, sería la 
producción de conocimiento colectivo. No son producciones desconectadas de los y las otras, 
más bien es una producción de conocimiento que reconoce la necesidad de lo colectivo, de 


lo comunitario para construir nuevas formas del saber, ya no vemos el colectivo como 


B3Geraldina Céspedes. “Fuentes y procesos de producción de la sabiduría Aproximaciones Criticas feministas 
interculturales” en Aquino y Rosado-Nunes. 2008, 80. 
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receptor de saber de las mujer como la lógica dominante, más bien vemos una fuente de 


sabiduría los espacios colectivos de producción.+9* 


Además, y por último en éste apartado, se trata de seguir los pasos de teólogas que 
han tenido que crear y repensar nuevas categorías porque las existente impregnadas de la 
lógica dominante no son suficientes para producir saber de las mujeres, con y para éstas, el 
gran ejemplo que tenemos es el aporte de Schiissler Fiorenza, con categorías como: 
Kyriarcado, kyriocentrismo, ginocentrismo, ginaikocentrismo, ekklesía de las mujeres, entre 
otras,*%% que nos dan una pauta para decir que lo existente no es suficiente y que debemos 
cuestionar las categorías con las que pensamos para dar paso a nuevas que sean integradoras 
de las perspectivas de las mujeres y de los pueblos subalternizados que tiene mucho que 
decirnos. Como también de Marcella Althaus-Reid, con el método que ella ha nombrado 
como el círculo de la hermenéutica de la sospecha sexual, donde afirma: 

Ha sido mi interés en reflexionar en el hecho de que toda teología es siempre una 

teología sexual: basada en un entendimiento dualista del mundo y de las relaciones 


humanas y con el medio ambiente; jerarquizada, y especialmente organizada 
económicamente alrededor de una economía heterosexual. !* 


La innovación epistemológica en tal autora, está en sus cuestionamientos hacia la 
heteronormatividad y en la reinvindicación del “nuevo pobre” constituido por las mujeres 
pobres, indígenas, negras, lesbianas, gays y bisexuales. Por lo tanto, también es un punto de 
referencia esencial para reflexionar desde la descolonialidad los temas relativos a la 


sexualidad y la teología. 


B4Ibid., 83. 

BSElizabeth Schussler, Fiorenza. Los caminos de la sabiduría Introducción a la interpretación feminista de la 
biblia. Malaga: Sal Terrae. 2004, 164-175. 

156 Althaus-Reid, “De la teología de la liberación feminista a la Teología Torcida”, en Cardoso, Nancy; Eggert, 
Edla André Musskopf, organizadores. A graca do mundo transforma Deus: diálogos latinoamericanos com a 
IX Assembléia do CMI. Porto Alegre: Editora Universitaria Metodista, 2006, 66-67. 
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2.6 Almas coloniales y la globalización neoliberal —patriarcal: una mirada desde la 
trasgresión indecente 


Las cuestiones económicas tienen carácter erótico, y las teorías en juego tratan de 
identidades únicas, donde los componentes sexuales y raciales se interrelacionan con 
construcciones de clase y de género produciendo complejos resultados en términos de 
opresión 


Marcella Althaus —Reid!*” 


Partimos resaltando como se afirmó en el primer capítulo, que la globalización en sí 
misma no es negativa, y que el problema ha consistido en su administración neoliberal- 
monocultural-colonial-kyriarcal. Es más, justamente la posibilidad de las redes sociales y la 
comunicación puede ser hoy una oportunidad para difundir el pensamiento crítico y buscar 
la solidaridad, la indignación frente a los procesos de injusticia que siguen prevaleciendo y 
la construcción de nuevas epistemologías y formas de desarrollo alternativo. Tanto los 
enfoques interculturales, como los descoloniales y aun con más fuerza los feministas se las 


han tenido que ver con éste proyecto hegemónico de la globalización.*?8 


Los aportes de la teóloga latinoamericana, feminista y queer Marcela Althaus —Reid, 
ya nos ponía en el 2003 a discutir sobre las medidas económicas y la globalización, desde su 
teología sexual o indecente. Con su lenguaje propio de quien pretende denunciar y romper 
con las heteronormalizaciones y la desexualización de los sujetos marginados que se dieron 


aun en las teologías latinoamericanas. 


Por un lado, ubica las construcciones coloniales de identidad, resalta las voces de las 
mujeres indígenas y afro más excluidas entre las excluidas, a saber, las lesbianas, trabajadoras 


sexuales, travestis, entre otras orientaciones del abanico de la diversidad. Además, nos pone 


137 Marcella Althaus-Reid, 2005, 235. 

138 La palabra "globalización" sí está refiriéndose a procesos muy complejos de orden planetario que generan 
transformaciones no sólo cuantitativas en el ámbito de la economía y de la racionalización técnica-institucional, 
sino también cualitativas en el ámbito de la reproducción cultural. Santiago Castro-Gómez y Eduardo Mendieta. 
Teorías sin disciplina latinoamericanismo, poscolonialidad y globalización en debate. México: Miguel Ángel 


Porrúa, 1998, 5. 
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139 


una lectura de las cuestiones económica afirmando que éstas tienen un carácter erótico*% y 


que el mismo sistema capitalista —en todas sus vertientes— deviene del sistema patriarcal. 


En la teología indecente se devela entonces, “las íntimas conexiones entre las 
construcciones sexuales y sociopolíticas hegemónicas, fundamento del capitalismo, la 
economía de mercado y el movimiento actual de globalización aliado con una ideología 
neoliberal”** que juega con los deseos y necesidades de los sujetos. De la misma forma que 
la teología tradicional en donde se trabaja las necesidades y deseos también o un cierto 
“mercado de almas” en lo referente a ordenanzas, sacramentos e incluso la vida eterna, entre 
otros, que excluyen o incluyen.**!Justamente la iglesia colonial, ayudó a implementar esos 
dispositivos de control de la sexualidad**? “indecente” de los indígenas y de los colonos, con 
la idea del matrimonio, en la medida que éste tenía consecuencias socio-políticas, éste es solo 


un ejemplo de las inclusiones y exclusiones al sistema. 


La conquista y cristianización en nuestro continente, sin duda fue un acto barbárico 
que significó como dice el texto “destrucción y ruina” imponiéndose metanarrativas 
europeas -sin idealizar el mundo precolombino- que establecieron un nuevo orden corporal, 
sexual, relacional, económico, entre otros. Además significó una imposición sobre las 
grandes narrativas de los pueblos originarios y una crisis del sistema patriarcal existente en 
los pueblos del Abya Yala, dado el abuso y esclavitud sexual a la que fueron sometidas 


mujeres y niñas especialmente. 


En la misma línea de una teología intercultural- descolonial, se podría con Althaus- 
Reid, dimensionar la heteronormalización como parte de las violencias interseccionadas por 
cuestiones de la raza, condición socio-económica y género, como bien lo refleja el epígrafe 
de éste punto. Además tendríamos que señalar una crítica a los miedos que tiene tanto la 


económica como la teología dominante a la diversidad y a la indecencia. 


132 “Un modelo económico es un modelo de relación basado en consideraciones eróticas relativas a la economía 


de los cuerpos en la sociedad, a su intimidad y distancia, y un catálogo de necesidades aceptadas y rechazadas, 
así como a la construcción de políticas de satisfacción de esas necesidades” Marcella Althaus —Reid, 2005, 235. 
M0Ibid., 234, 

M1 bid., 235. 

142 A] respecto, ver entre otros: Asunción Lavrin. Cood. Sexualidad y matrimonio en la América Hispánica 
Siglo XVI-XVHI. México: Grijalbo, 1989, 29. 
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El aporte de la teología indecente es fundamental para el acercamiento tanto a las 
teologías latinoamericanas, aun realizadas por mujeres y al tema de la globalización y el 
orden económico mundial neoliberal. La categoría indecencia es usada desde ésta teología 
de forma positiva, denunciativa y subversiva. Lo indecente es lo trasgresor al orden 
establecido por los sistemas religiosos, socio-culturales, económicos y sexuales. Por ello cabe 


anotar que lo: 


Decente y lo indecente fueron construcción históricamente creadas en el mundo 
colonial para asegurar la regulación de excedente de orden social. Así, sería 
igualmente para coordinar la coherencia y el funcionamiento global del mercado 
religioso-político, principalmente sostenido por mujeres indoctrinas en este complejo 
estado llamado “decencia”. Lo que los amos coloniales hicieron ilegal para los 
hombres nativos y su sociedad en términos de organizaciones económicas, 


jurisprudencia, estructuras religiosas y educativas, al igual que para las mujeres y para 


quienes tenían otras orientaciones sexuales, fue calificado de indecente.** 


Es decir, que mediante el orden colonial que se abrogaba el ser decente, se 
implementó no solo un orden religioso socio-político, económico, cultura sino un orden 
corporal-sexual atravesado por lo erótico de carácter “decente”. Así tanto la teología como 
la economía han pretendido regir, ordenar, definir y excluir las necesidades y los deseos, pero 


éstos tienen un techo patriarcal, que es el mismo techo de la decencia. 


En éstos procesos coloniales y establecimiento de distribución económica, el 
cristianismo dominante ha estado presente reforzando mitos como la ausencia de alma, 
superioridad racial, superioridad del hombre sobre la mujer, igual que sobre la naturaleza, 
posteriormente el mito de la riqueza producto del esfuerzo, entre otros. 

Como parte de la mitopoyesis cristiana, los colonizadores confirieron género 

femenino a sus súbditos privándoles del estatus masculino de que gozaban en sus 

propias sociedades patriarcales y, por consiguiente produjeron en ellos un refuerzo de 
los estereotipos heterosexuales en relación con las mujeres de su sociedad en forma 
que a veces eran desconocidas antes de los procesos de colonización.+** 

Una doble vivencia del patriarcado se empezó a experimentar a partir de la 


colonización, pero además se impuso la idea de qué era ser mujer desde sus categorías, 


143 Althaus —Reid, 2005, 239. 
M4Tbid., 243. 
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además de cómo debía ser su sexualidad. El concepto de mujer e indio son entonces ilusiones 
equivalentes como lo afirma Althaus-Reid citando a Mendiola, además, el ser mujer y el amar 
a partir de estas experiencias coloniales han facilitado la introyección hasta hoy de conceptos 
y vivencias del amor en las mujeres, tales como “el sufrimiento hace parte del amor”, el amor 
es sometimiento, o lo que llama Althaus-Reid exceso de feminidad que depende igual de un 


exceso de heteromasculinidad.!* 


Recordemos que indio también es una imposición colonial al igual que en nombre del 
continente las Américas y sus posteriores categorías como Latinoamérica y por ellos el uso 
de Abya Yala como algo alternativo a estas creaciones atravesadas por la colonialidad. Éstas 
construcciones coloniales llevan además la idealización de la heterosexualidad como 
administradora de la sexualidad y el dios cristiano heterosexual como el dios verdadero, así 
“la teología cristiana operó cual pene sobre valorado en un marco global de la intervención 


internacional y destrucción de la situación local”,* 


igual que el sistema de globalización. 
Otro aporte de Althaus-Reid para resaltar en ésta línea de la crítica a la colonialidad 
de la sexualidad por medio del refuerzo de un pensamiento binario que deja por fuera un sin 
número de posibilidades, y que cae en esencialismos que no develan las experiencias 
complejas y diversas, por ello afirma que: “El pensamiento binario ha interpretado la relación 
privado/público como de dependencia/independencia y los travestís han tenido que alienarse 
en categorías femeninas o masculinas como parte de sus identidades de supervivencia en la 
pobreza y en economías de mercado restringidas”.!* De igual forma se cuestiona las 
categorías que han masificado las experiencias y subjetividades como lo popular, el pueblo, 
la liberación, centro-periferia, entre otras, con las que las teologías de la liberación muchas 


veces han fundamentado sus presupuestos 


15Ibid., 238-239. 
1SIbid., 245. 
19 Ibid., 240. 
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2.7 Consideraciones finales del presente capitulo 


Como hemos afirmado, la interculturalidad y la descolonialidad en sí mismas son 
reflexiones- intuiciones que se dan ya en las teologías de la liberación, y sin embargo, sus 
desarrollos sistemáticos nos aportan nuevas categorías y problemas que pueden aportar a un 
dialogo y construcción verdaderamente simétrico entre sujetos sociales y culturales, entre 


espiritualidades, memorias y utopías de un mejor mundo para todos y todas. 


Una teología feminista intercultural-descolonial nos invita a dar giros 
epistemológicos del sistema kyriarcal, asunto fundamental para las teólogas feministas 
latinoamericanas y caribeñas. Requerimos repensar nuestras categorías de producción e 
incluso crear otras que den nombre a las múltiples y simultáneas violencias, problemáticas y 
sueños de las mujeres en su diversidad étnica, orientación sexual, condición económica, entre 
otras diversidades. No se trata de no usar a los intelectuales europeos y anglos que nos han 
aportado en las luchas feministas, pero si se trata de girar y valorar el saber de las mujeres y 


hombres que han sido marginalizados de los centros de producción de saber. 


En una teología feminista intercultural-descolonial desde luego, el cuerpo, la 
sexualidad y la experiencia continúan como núcleos centrales desde un abordaje económico, 
político, subjetivo, sexual, de manera que se deberán seguir éstas coordenadas para continuar 


pensando y rehaciendo este mundo. Y siguiendo a Pilar Aquino, diríamos: 


En el proceso de generar conocimiento teológico, encontramos que es necesaria la re- 
politización de nuestros cuerpos, ya que ellos están situados en un horizonte ético, 
político y sagrado. Afirmamos que la condición de igualdad entre mujeres y hombres 
es un imperativo teológico, ético y político dentro de nuestras religiones e iglesias. !* 


Añadiríamos de muestras espiritualidades, de los movimientos y colectivos, de los 


espacios formativos, entre otros. 


Una teología feminista intercultural-descolonial nos ubica las tareas pendientes que 
podrían abrir nuevos campos de reflexión y acción, entre ellos, algo que ya han realizado 


muchas y es la deconstrucción de categorías esencialistas que no dejan ver la subjetividad- 


148 Aquino y Rosado-Nunes, 2008, 29. 
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corporeidad y la diversidad epistémica y que nos hacen estar en trampas ideológicas como 
las tan usadas en las teologías latinoamericanas, entre éstas: pueblo, mestizaje, liberación, 


incluso el enfoque de género, entre otras. 


Una teología feminista intercultural-descolonial, nos ayuda a dimensionar los 
dispositivos para el ordenamiento sexual heteronormativo- colonial que se da en las teologías, 
pero de igual forma en la economía, a lo que respondemos con indecencia, es decir, con un 
pensamiento trasgresor e integrador de las y los más excluidas de nuestras sociedades, los 
señalados y señaladas como indecentes por sus orientaciones sexuales diversas, que además 


se entrecruzan con otras violencias por su raza, condición económica, religión. 


Una teología intercultural-descolonial debe continuar reconociendo los aportes de 
mujeres que lucharon pacíficamente por la integración y descolonización de sus cuerpos, sus 
territorios, sus culturas, de su sexualidad, de su palabra, como el caso de las ya mencionadas, 
Anacaona, Micaela Bastidas, las lideresas de las comunidades indígenas de nuestros pueblos 
del Abya Yala, Como también de las lideresas afro-descendientes como Dorotea Wilson 


Tathum, Raquel Dixon, Sergia Galván!* 


. De igual forma requerimos hacer memoria de las 
mujeres en los movimientos por la reivindicación de los derechos como Rosa Park en Estados 
Unidos, Josefa Espejo dentro del zapatismo, entre otras, a las que debemos de alguna forma 
debemos nuestras posibilidades de reflexionar, así como a las que actualmente están haciendo 
un camino desde otro lugar, y a las que tenemos que escuchar para realmente decir “yo soy, 


s1 tú eres” como principio cristiano, paulino y crítico. Eso es lo que se buscará en el siguiente 


capítulo, reconocerles y dejarnos apelar por ellas y con ellas. 


149 “Primera cumbre de  lideresas  afrodescendientes de las Américas”, Disponible: 


http://www .asamblea.gob.ni/341474/primera-cumbre-de-lideresas-afrodescendientes-de-las-americas/. 





Acceso, 08 de noviembre de 2015. 
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CAPITULO HI 


ADENTRÁNDONOS A EL FEMINISMO DESCOLONIAL A PARTIR DE LAS 
VOCES DE NUESTRAS MUJERES DEL ABYA YALA: DESAFIOS PARA LA 
TEOLOGÍA FEMINISTAS INTERCULTURAL -—- DESCOLONIAL 








“Mis pinturas proponen un mundo mucho mejor y ese 
mundo lo podemos hacer todos y todas o nadie” 











Beatriz Aurora1? 


Estamos convencidas que la apuesta de un feminismo descolonial, al tiempo 

que se nutre de análisis críticos anteriores que ponen en duda las explicaciones 
desarrolladas y sostenidas por la teoría occidental blanco-burguesa, avanza 
poniendo en duda la unidad del concepto “mujer” de una manera radicalmente 
inédita, de forma tal que ya es imposible reconstituirla nuevamente. Pero además — 
—y este es el punto de quiebre desde donde ya no es posible volver atrás— el 
feminismo, en su complicidad con la apuesta descolonial, hace suya la tarea de 
reinterpretación de la historia en clave crítica a la modernidad, ya no solo por su 
androcentrismo y misoginia —como lo ha hecho la epistemología feminista 
clásica—, sino desde su carácter intrínsecamente racista y eurocéntrico.'*! 





150 Las obras de Beatriz Aurora, son un reflejo de las búsquedas de las mujeres zapatistas. Siempre cuentan con 
muchos colores, texturas y rostros de mujeres, hombres, niñas y niños, en medio de una armonía con la 
naturaleza. Esta artista es chilena, nacionalizada en México, de padres españoles, comprometida con el 
movimiento zapatista que le inspiró un estilo propio a sus pinturas, al que llama “historias pintadas”, en donde 
muestra ese otro mundo posible y “que las grandes transformaciones las hacemos los pequeños seres cuando 
juntamos nuestros sueños, nuestras fuerzas y despertamos”. Consultado en: 
http://www.beatrizaurora.net/bea/index.php. Fecha de acceso: 29 de octubre del 2015. 

151 Yuderkys Espinosa Miñoso, Diana Gómez Correal y Karina Ochoa Muñoz, editoras. Tejiendo de otro modo: 
Feminismo, epistemología y apuestas descoloniales en Abya Yala. Popayán: Editorial Universidad del Cauca. 
2014, 31. 
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3.1 Introducción 


Escuchar las mujeres de nuestro continente, pero especialmente las mujeres del 
Sur,1*? es parte fundamental para una Teología Feminista Intercultural-descolonial, como se 
expresó en el capítulo anterior. En coherencia con ello, el presente capítulo pretende un 
acercamiento más real a las reflexiones de las mujeres - no necesariamente autodefinidas 
como feministas- que han aportado desde una mirada crítica, elementos, prácticas y visiones 
que pueden desafiar esa construcción de teología feminista latinoamericana. Principalmente 
aquellas de los movimientos zapatista, de las activistas de movimientos sociales, indígenas y 
afrodescendientes, de los derechos humanos de las mujeres y sabedoras de sus tradiciones y 
realidades, entre otras, que si bien no provienen necesariamente o exclusivamente del mundo 
académico, realizan desprendimientos epistémicos, incluso, los aportes de la filosofía, de la 
teología, sociología, de los estudios interculturales y  decoloniales —del grupo 
Modernidad/colonialidad— para dar lugar a otras miradas, otros cuestionamientos y 


esperanzas fundamentales en ésta reflexión. 


Preguntarnos entonces cómo abordar las críticas al mismo feminismo y las 
perspectivas de género desde sus cosmovisiones, saberes-conocimientos y prácticas, es un 
paso que se pretende dar en el presente capítulo. Tales aportes, no siempre se han dado en 
grandes tratados académicos, esto porque incluso las académicas tiene generalmente un pie 
en los movimientos sociales y de mujeres, y en la docencia e investigación, a diferencia de 
los académicos en esta línea, pero además tiene que ver con las formas de producción del 
conocimiento y su difusión por medio de otras formas, incluida la poesía, la pintura, los 


rituales, los conversatorios, los murales, entre otros. 


Así, incluso para algunas, la diferencia en la categoría decolonial y descolonial cuenta 
con esta misma implicación, lo decolonial es asociado como una producción especialmente 


del grupo Modernidad/Decolonialidad del que resaltamos su aporte en el capítulo anterior, 


152 L os aportes de las mujeres en los estudios descoloniales ha venido más de las chicanas, asunto que debe 
llevarnos a continuar dando el giro para ver las epistemologías y aportes de las mujeres del sur. 
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ya que se trata “mayormente de hombres académicos y ubicados en Norte América” y lo 
descolonial con raíces profundas en los movimientos sociales e indígenas que no “solo 


pretenden hacer la crítica, sino hacer propuestas de descolonización” del saber, de ser y estar. 


Si bien en el capítulo anterior se esbozó algunas pistas hacia una Teología feminista 
intercultural-descolonial, y se referenciaron algunas feministas que han aportado en la 
reflexión, en el presente, de manera trasversal se intentará ir reconociendo las voces y las 
experiencias de las mujeres de nuestro Abya Yala. Por tanto en un primer momento del 
presente escrito se trabajará las reflexiones de mujeres y feministas sobre las mismas 
categorías de: feminismo, las matrices y formas de ser mujeres, los feminismos comunitarios 
e indígenas, entre otros, en la búsqueda de cuestionar nuestros propios feminismos y expandir 


los esquemas de reflexión. 


En un segundo momento y especialmente se reconocerá la necesidad de descolonizar 
nuestras teologías, reconociendo los procesos de evangelización colonial y las eliminaciones 
que se dieron a partir de éste dios colonial y los tipos de relacionamiento que se dieron entre 
la religión católica y las espiritualidades indígenas, resaltando algo de la actualidad de esta 


relación. 


En un tercer momento se reconocerá la diversidad de feminismos y búsquedas por 
parte de las mujeres del Abya Yala, que van desde el cuestionamiento y replanteamiento de 
los principios de la espiritualidad indígena, como la complementariedad, reciprocidad, entre 
otras categorías, hasta su lectura esencialistas y radicales de éstos principios que les lleva a 
rechazar la autodefinición de sus búsquedas como feministas, asuntos que tienen mucho que 


desafiar en la reflexión de una posible teología feminismo intercultural-descolonial. 


153 A] respecto de éste punto habría que señalar que los aportes de Aníbal Quijano, Nelson Maldonado-Torres, 
Walter Mignolo, Dussel, Santiago-Castro-Gómez, entre otros, son fundamentales para el feminismo descolonial 
pero a su vez muchos de éstos cuenta con sus límites, dadas las comprensiones del enfoque de género, muchas 
veces viciadas por biologisismos con bien lo planteó Lugones, pero además también es necesario agregar que 
tales reflexiones de éstos académicos cuentan muchas veces con bases de aportes de las feministas que no 
siempre son mencionadas de forma explícita por éstos, entre ellos la categorías de análisis interseccional, por 
ejemplo. Karina Ochoa. Conversatorio, “Feminismos descoloniales en América Latina, un acercamiento a la 
feminización del indio”. San José: Edificio de Ciencias Sociales de la UCR, 22 de octubre del 2015. Apuntes. 
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POEMAYA —POESIA DE LO PROPIO 


Nací mujer del todopoderoso 


predestinada sobre nuestra tierra 


al llanto(...) 


Somos un capullo 
Presto a florecer 


Una fuerza blanca 
que conquista 
poco a poco 


somos el recinto 

del conflicto 

nacida en la llegada 
del extraño 

hace cinco siglos 


somos mano 
somos brecha 
somos fuerza 
somos vida 

y aquí 

nos encontramos 


en la división del camino 


unas vamos 
encontrando 


otras vamos avanzando 


las más 

seguimos bajo 

la sombra 

detrás de la prisión 


la sombra del 
otro género 


del monstruo 


tras la prisión 

de la angustia 

la desesperanza 

que extiende 

garras 

manotas 

odios 

y nos encierra 
suavemente en la ilusión 
del falso porvenir 


pero somos 
flores 
semillas 
árbol 

somos fruto 

somos camino 

y somos llegada 


en la nueva germinación 


y el camino 

será uno 

porque somos 
piedra 

somos paso 

pie firme 

somos el mañana 


humano pronto a descubrir 


somos la mujer 


que intenta construir 


Maya Rossana Cú Choc ** 


154 Maya Cú Choc, “Poemaya”. Disponible en: http://www.literaturaguatemalteca.org/mayacu.htm. Fecha de 
acceso: 29 de octubre del 2015. La edición del texto ha sido copiada de la misma forma de la fuente original. 
Generalmente sus poemas no guardan la linealidad a la que estamos acostumbradas en la poesía. 
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3.2 Descolonizar el feminismo de cuño occidental desde los Feminismos del Abya Yala 


Nacidas como mujeres en un contexto tan convulso, tan lleno de contradicciones, 
luchas y esperanzas, es lo que la poeta queqchí Maya Cú Chu, nos quiere evidenciar en sus 
poemas, donde no hay purismo o esencialismos, hay mestizajes, hay sombras y luces, 
blancuras coloniales, pero también hay nueva geminación, caminos divergentes, semillas, 
flores, árboles y frutos; piedras y pasos firmes de mujeres que construyen nuevas formas de 


pensar, de ser y estar en éste mundo. 


Es justamente estas voces que debemos aprender a escuchar, cuestionando nuestras 
concepciones feministas muchas veces hegemónicas, blanqueadas!'* que estigmatizan y 
valoran poco las voces de las mujeres de nuestros pueblos del Abya-yala. Muchas de estas 
se declaran no feministas, muchas de ellas si lo hacen pero desde otro lugar al feminismo 
blanco-dominante, para ello debemos reconocer el lugar donde estamos y el lugar donde ellas 
están, reconocer nuestro prejuicios y nuestro preconceptos, así como nuestros privilegios, 
que no dejan realmente reconocer a la otra, es decir, debemos descolonizarnos a nosotras 


mismas, a nuestros feminismos y más complejo aún a nuestras teologías. 


155 L a categoría “blanquear” ha sido trabajada desde la filosofía latinoamericana y especialmente se retoma en 
los estudios poscoloniales y descoloniales. La categoría es retomada de la propuesta de Frantz Fanon, quien 
reflexiona sobre esta dialéctica del hombre negro y el hombre-mujer blanco, y cómo se define el 
reconocimiento, la interrelación y la construcción de la personas, del hombre negro frente a su amo blando, a 
modo de denunciar el racismo y la barbarie al que eran sometidos los suyos, y que continua por medio del 
racismo. Ponerse la máscara del “blanco”, seria asumir los valores racistas y dominadores, al respecto ver: Piel 
negra Marcaras Blancas publicado en 1952. En estos referentes se usa la categoría para “denunciar” la 
introyección de esa lógica de superioridad, que discrimina y rechaza al hombre y a la mujer negra, pero igual 
se podría decir que una persona negra o mestiza al negar su identidad, querer olvidar y rechazar sus raíces, y 
asumir lógicas dominadoras está “blanqueado” su identidad. En los pensamientos descoloniales, se usa siempre 
como sinónimo de o relacionado con el eurocentrismo y las lógicas discriminatorias, así por ejemplo, una cita 
de Walsh quien ha trabajado profundamente el pensamiento de Fanon, afirma frente a la deshumanización y la 
opresión racial, que: “Por eso, la aclamación de Fanon: "no soy el esclavo de la Esclavitud que deshumanizó 
mis ancestros”, una Esclavitud construida sobre las espaldas, sudor y cadáveres de los negros alentando el 
bienestar y progreso europeo. En un mundo anti-negro regido por la trabazón del capitalismo, eurocentrismo 
blanco blanqueado y colonialidad del poder, la deshumanización, el racismo y la racialización están 
indudablemente entretejidos”. Frantz Fanon, Los condenados de la tierra. México: Fondo de Cultura 
Económica, 1963/2001,110 en Catherine Walsh, “interculturalidad crítica y pedagogía de-colonial: apuestas 
(des)ide el  in-surgir,  re-existir y  re-vivir“ Disponible en:  http://www.maxwell.vrac.puc- 
rio.br/13582/13582.PDFXXvmi=LM6f55JbKmGesK1pM4b037tgDt3Z20uZ2Mi62ncMzx9gch1dHOiSdm1IDF 
dHEedE2vL4TxRtV1K9¡Mm1CFUP2WzGCNnh2BW48192H1vD3hNm5aoHQkxTh8AUVZdxBa3JTdLBfif 
¡A3GGdSnSpWOISAE1AROb23UVhAHww0NQBQwh5DGa4DaMIL qJl¡KxlOsi6aQEaEuMv34BHLMLoxz8J 
OS6kDEGr70ziRdtwJg3Nl1Fu7rewpPFaQzgbcUSF3TelMsP. Fecha de acceso: 4 de noviembre del 2015. 
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Francesca Gargallo Celentani, desde el campo de la filosofía y el feminismo 
autónomo, nos invita entonces a preguntarnos ¿cómo nos acercamos a ellas? ¿Cómo 
escuchamos? ¿Cómo dialogamos con las mujeres “ajenas” a la cultura occidental? Y ¿Cómo 
sería un feminismo no occidental, específicamente desde el Abya Yala?! Añadiríamos 
¿cómo escucharlas y reconocerlas para descolonizarnos y descolonizar nuestras teologías y 


nuestros feminismos? 


Ahora bien ¿desde dónde hablamos de “nuestras hermanas indígenas y negras” como 
una otra? ¿Desde dónde nos acercamos para decir la otra, indígena, campesina, negra? 
Aunque la categoría “mestizaje” y “mestiza” ha sido problematizada desde estas mismas 
tradiciones por identificarla como una imposición, se podría decir desde un lugar 
denunciativo que yo misma soy mestiza o mejor aún desde una identidad Ch”eje o identidad 
manchada o abigarrada, como propone Silvia Rivera Cusicanqui, como una “etnia” 
colonizada igualmente,!*” desde donde también se busca la emancipación y descolonización, 
junto con las otras. El no reconocerse como parte de éstas, seria no descolonizase a sí misma 


y creer que las únicas que viven la colonialidad de saber, poder y ser, son ellas. 


Reconocer las voces de intelectuales, lideresas, activistas, sabedoras de los pueblos 
del Abya Yala y académicas orgánicas, por un lado, permite desvelar un feminismo 
predominante en la academia, así como nos ayuda a desvelar los lugares privilegiados desde 
donde hablan las feministas formadas en éstos ámbitos, cuestionado la comprensión misma 
de estos privilegios en “un mundo de racializaciones jerárquicas de las personas según sus 
rasgos, su pasaporte, su color de piel, su tipo de pelo, su estructura corporal. Ahí donde existe 
un privilegio, un derecho es negado, precisamente porque los privilegios no son 


universales”. !5 


Reconocer entonces las experiencias, los cuerpos y las esperanzas de nuestras mujeres 


del Abya Yala, que nos expanden nuestras comprensiones, de nosotras mismas y de la 


156 Francesca Gargallo Celentani. Feminismos desde el Abya Yala Ideas y proposiciones de las mujeres de 607 
pueblos en nuestra América. Bogotá: Desde Abajo. 2012 

157 Silvia Rivera Cusicanqui. Entrevista. Bolivia: Conversa del Mundo - Silvia Rivera Cusicanqui y Boaventura 
de Sousa Santos. Disponible en https: //www.youtube.com/watch?v=xjgHfSrLnpU, consultado el 26 de octubre 
del 2015. 

158 Gargallo Celentani, 2012, 15 





61 


búsqueda de un mundo mejor para las mujeres, hombres, niños y niñas y la misma Tierra. 
Muchas de éstas mujeres a las que se hará referencia en el presente escrito, no se reconocen 
como feministas y quieren desprenderse de tal categorización por tratarse de construcciones 
que muchas veces las invisibilizaron a ellas, o porque se entiende como un proyecto que no 
responde a sus cosmovisiones. Muchas otras aunque cuestionan este feminismo blanco- 
dominante, resignifican y se apropian de esta categorías agregando un cierto “apellido” para 
hacer claro el desprendimiento, como feminismo comunitarios, autónomos, del Abya Yala y 
descoloniales. Al respecto de éste diálogo entre feminismo, Lorena Cabnal, feminista 


comunitaria Maya-Xinka, hace una afirmación contundente: 


Es difícil explicarle a una mujer blanca cuando no se tienen las condiciones para 
dialogar; mira, nosotras no estamos de acuerdo con la imposición de criterios 
feministas hegemónicos, pero yo conozco y valoro todo el aprendizaje que tengo de 
las diferentes corrientes feministas porque han provocado que reconozca como sujeta 
epistémica, y por lo tanto pensarme desde el cuerpo y el espacio donde convivo para 
tejer ideas feministas, con ello se fortalece la construcción consciente de mi identidad 
feminista comunitaria y a su vez aportamos al movimiento feminista en el mundo. 
Entre otras cosas, el paso que necesitamos dar es nombrar desde nuestros propios 
idiomas liberados y cosmovisiones, las categorías y conceptos que estamos 
construyendo para el análisis de nuestras identidades históricas de opresión, pero 
también de liberación, como mujeres indígenas, originarias, campesinas, rurales o de 
pueblos.!*? 


Así los feminismos se pueden apelar, desafiar y retroalimentar, no se trata de llegar a 
excluir otras formas, y dar una sola versión de éste, ya que eso sería incoherente con las 
mismas búsquedas de feministas que incluso han abierto camino y luchado con grupos de la 


diversidad sexual y la teorías Queer que igual traen desafíos y aportes en nuestro quehacer. 


3.3 Feminismos del Abya Yala: “Traducciones” del Feminismo y entronque de 
patriarcados 


Dos asuntos son fundamentales resalta Francesca Gargallo, para éste acercamiento: 
por un lado la “traducción” de lo que es feminismo para las mujeres indígenas, y por otro, la 


idea de un entronque de patriarcados. Es la boliviana Julieta Paredes, quien ha aportado 


159 Tbid., 13. 
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mucho en éste campo, y es una de las representantes del feminismo comunitario descolonial. 
Ella plantea que: “toda acción organizada por la mujeres indígenas en beneficio de una buena 


vida para todas las mujeres, se traduce al castellano como feminismo”. '% 


Por otro lado, Lorena Cabnal, siguiendo a Julieta Paredes, reafirma el complejo 
entramado que inicia con la conquista, del patriarcado “originario” y el occidental traído por 
el colonizador. Se afirma entonces la condición previa del patriarcado existente que aunque 
en formas diferente al occidental, que se “refuncionalizaron, fundiéndose y renovándose”!%! 


para dar lugar a una doble opresión. 


Ante ésta idea no han faltado las críticas al entronque patriarcal aludiendo por un 
lado a una falsa concepción de una cierta “metaexistencia” del patriarcado en cualquier lugar 
del planeta, sumado a la falta de fuentes “precolombinas” para saberlo y afirmarlo. En ésta 


misma línea: 


Como acérrimas defensoras de los legados tradicionales de la cultural, muchas 
mujeres de los pueblos originarios, aunque cristianizadas desde hace siglos, dudan en 
ocasiones de que en sus comunidades “desde siempre” las mujeres fueron violadas, 
golpeadas o sometidas a la autoridad de algún jefe masculino. Por ello, cuando se 
reúnen por las noches, junto con los problemas que les causan los actuales intentos 
estatales de consentir la privatización de sus tierras comunales, la industria del 
turismo y la minería que les arrebatan sus tierras sus territorios sagrados, la 
militarización creciente de sus países y la violencia armada que las acompaña, 
analizan también cuánto de su actual condición de dominación social y explotación 
doméstica por los hombres indígenas es fruto de una instrucción colonial que llega al 


presente.!? 


Tal duda es muy válida, y básicamente podríamos decir que están estas dos posturas, 
en relación al sistema previo de dominación y ordenamiento social. Incluso también estas 
críticas cuentan con la idea de que los roles de género y de la sexualidad eran muy diferentes 
a nuestras categorías actuales y que por tal motivo no podría haber sido así un patriarcado 


como tal. 


160 Julieta Paredes en Gargallo Celentani. 2012, 17. 
l61Gargallo Celentani. 2012, 18-19. 
162 Jpjd., 23. 
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Quienes siguen reafirmando tal entronque, plantean que la facilidad con la que se dio 
el dominio de las mujeres —sin decir que los hombres indígenas no lo fueran— para tal 
establecimiento de esta refuncionalización del patriarcado, se facilitó porque también existía 
una cierta subordinación a las mujeres, que facilitó esa cierta “alianza” o “complicidad” del 
indígena con el hombre blanco. Ahora bien, también tendríamos que decir que Karla Ochoa 
propone que como estrategia de dominación se dio una feminización de lo indio, del indígena, 


y que aun peor se da una “bestialización” del afro.!% 


Sea como sea, igual, ésta teoría del entronque patriarcal nos ayuda a no idealizar la 
vida de las mujeres en el mundo precolombino, pero además nos pone en la línea de que para 
los procesos descolonización se requiere igual la despatriarcalización, como bien lo expresan 
las mujeres bolivianas feministas anarquista del Colectivo Mujeres Creando a través de la 


trasgresión de sus grafitis: 1% 





3.4 Colonialismo interno, racismo y feminicidios 


De igual forma se tendría que expresar algo muy trabajado por Silvia Rivera 


Cusicanqui, en relación al colonialismo interno que continua operando, siguiendo el aporte 


6 


de González Casanovas — que incluso uso ésta terminología antes que Quijano—'*, incluso 


163 Karina Ochoa. Conversatorio, “Feminismos descoloniales en América Latina, un acercamiento a la 
feminización del indio”. San José: Edificio de Ciencias Sociales de la UCR. 22 de octubre del 2015. Apuntes. 
16* Ver en página oficial de Mujeres Creando, disponible en: http://www.mujerescreando.org/ consultado el 21 
de octubre del 2015. 

165 Silvia Rivera Cusicanqui. Ch 'ixinakax utxiwa Una reflexión sobre prácticas y discursos descoloniales. 
Buenos Aires: Tinta Limón, 2010, 67. 
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que se expresa ahora desde la experiencia boliviana con un lenguaje de lo descolonial, de lo 
intercultural y pluriétnico, que para ésta socióloga y activista, ha significado un “cambiar 
para que nada cambie”, es decir, no ha pasado de ser un “discurso descolonizador sin 
prácticas descolonizadoras”.'%% Empero, también ella misma reconoce ciertos avances y 
participaciones que han sido importantes, por ejemplo, la misma constitución que “sirve 
como un paraguas para la interpretación que da margen a la creatividad” y que desde luego 


el mismo proceso para constitucional se dio gracias al aporte de los movimientos sociales.*% 


Así, el volcarnos a los aportes de las mujeres de nuestros pueblos, significa tener una 
mirada crítica a los gobiernos que han “reivindicado” lo descolonial e intercultural, para 
desde una mirada crítica continuar denunciando los mecanismos del colonialismo 
interno, £que continua marginalizando a las mujeres y explotando la Pachamama,pero 
además significa reconocer que es muy pretencioso en algunas corrientes académicas pensar 
que este volcamiento a las culturas ancestrales y negras podrán darnos las salidas a las 
encrucijadas del sistema global neoliberal-monocultural, es decir, no podemos asignar tal 
empresa a los pueblos indígenas, como se ha dado desde una cierta mirada idealista que 
además pretende que desde ellos salgan las soluciones a una realidad tan compleja. Así las 
mujeres negras ya decían en 1974: “Artistas, intelectuales y otros blancos, frente a la crisis 
de pensamiento y de la propia cultura de occidente, se vuelven hacia nosotros como si 
pudiéramos una vez más aguantar sus frustraciones históricas”.'% Aprovechamos de Beatriz 


Nascimento, para dar lugar a las expresiones de las mujeres negras, por medio de la poesía: 
Africa Grita 


África grita En tu fisonomía, pelo y piel, África grita. 
Grita en la mezcolanza de la pigmentación, 
grita en el alma, allí donde lo noble de todo ser habita, 
y hace eco, en los vericuetos de la imaginación. 


156 7hid., 62-63. 

167Silvia Rivera Cusicanqui. Entrevista. Bolivia: Conversa del Mundo - Silvia Rivera Cusicanqui y Boaventura 
de Sousa Santos. Disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=xjgHfSrLnpU. Consultado el 26 de 
octubre del 2015. 

168 “Colonialismo interno, entendido como característica epistémica de la condición colonial que ha llegado a 
nuestros días”. Rivera Cusicanqui. 2010, 19. 

162 Beatriz Nascimento. Por uma história do homen negro, 1974, en Gargallo Celentani. 2012, 31. Beatriz 
Nascimento fue una poetisa y activista brasilera (1942-1995). 
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Africa grita en las mil voces del ancestro 
como fuerza telúrica, estremece nuestro ser. 


Grita todo lo suyo, que también es lo nuestro 
en todos nuestros actos y nuestro quehacer. 
África grita, en todo aquello que significa vida 
y en el dolor sin nombre de siglos de opresión. 
África grita, en la esperanza y en la fe perdida 
y en las reconditeces de nuestro corazón. 


África grita, no para inventariar un pasado infamante 
ni hacer recordatorios de humillante racismo. 
África grita, para impulsarnos a seguir adelante 
para que nuestra identidad no se vaya al abismo. 
África grita en la sangre que corre por las venas 
y hace del corazón, lugar de confluencia. 


Grita en nuestras alegrías, también en nuestras penas 
y releva en raíces, su física presencia. 
En todo cuanto existe y nuestro entorno agita 
África con vehemencia y sin ambages grita. 


Lucrecia Panchano!” 


Adentrarnos a este reconocimiento de las voces de las mujeres subalternizadas por su 
color de piel o etnia, es reconocer los siglos de opresión, pero también es reconocer sus gritos 
de resistencia, especialmente de las mujeres negras, quienes vivieron una doble o tripe 
subordinación por ser desarraigadas de sus tierras y traídos a lugares desconocidos en donde 
ni los españoles, ni los indígenas les concedían un lugar.!”! Ante esto las mujeres buscaron 
múltiples formas de sobrevivir y resistir, a partir de sus cuerpo, por lo menos dos estrategias 
se han resaltado, por un lado el que ellas traigan las semillas de sus tierras en sus cabellos, y 


por otro que ellas trenzaban los caminos de fuga en sus cabezas. 


170 Lucrecia Panchano, “África Grita” en Antología de Mujeres Poetas Afrocolombianas, Biblioteca de 
Literatura Colombiana Tomo XVI. Giomar Cuesta y Alfredo Ocampo, compiladores. Colombia: Ministerio de 
cultura. S.d, 106. 

171 Para más información sobre los feminismos negros, ver: http://www.feministafrica.org/. Fecha de acceso: 
30 de octubre del 2015. Además los poemas la  afro-costarricense Shirley Campbell en 
http://rotundamentenegra.blogspot.com/. Fecha de acceso: 30 de octubre del 2015. Pero además, en el campo 
de las raíces negras en la biblia los trabajos de la colombiana Maricel Mena López. 
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Por otro lado, no se trata entonces desde éstas perspectivas de un feminismo que 
“rompe con los hombres”, como el caso de algunas corrientes de la primera ola del 
feminismo, ya que se reconoce la victimización que éstos junto con las mujeres indígenas y 
afro han sufrido, no de las misma manera desde luego, pero tampoco se trata de invisibilizar 
las subordinaciones de los hombres sobre las mujeres indígenas y negras, que ellas mismas 


denuncian y trabajan por que éstas violencias cesen. 


Si el feminismo como teoría niega o reduce la fuerza transformadora que generan las 
mujeres de los pueblos originarios junto con los hombres de sus nacionalidades, 
entonces va a incurrir en el mismo reduccionismo que las demás ideologías 
universalistas en su afán de dominio del resto del mundo. No obstante, si las 
acompañamos asumiendo los aportes de la diferencia originaria de las mujeres desde 
las cosmovisiones y las prácticas de identificación y liberación propias de sus 
pueblos, puede dialogar con ellas y aportar los conocimientos que ha generado en 200 
años de crítica al sistema patriarcal que se ha instalado en Occidente a partir del 
mercantilismo moderno que convirtió a las mujeres en desposeídos instrumentos para 
la producción del trajo, negándoles el control sobre sus cuerpos y el reconocimiento 
social de su trabajo, subordinándolas a los hombres. !”? 


Al respecto de lo anterior, un ejemplo muy actual y práctico del aporte de las mujeres 
del Abya Yala, a problemáticas en donde las feministas blancas y mestizas están trabajando, 
tiene que ver con el análisis del tema del feminicidio o los asesinatos prevenibles, que 
hombres perpetúan contra mujeres, con el fin de dejar la marca dominadora y enviar un 
mensaje a través de los cuerpos. Casos emblemáticos como Ciudad Juárez, conocido en el 
mundo por los crímenes contra niñas y mujeres, especialmente de zonas donde la economía 


se basa en las maquilas. 


De suerte hoy, a través de tal categoría del análisis feminicidio que atraviesa las 
fronteras de Ciudad Juárez, se puede evidenciar que es un problema extendido en nuestros 
países Latinoamericanos y que continúan alertando sobre la presencia de lógicas de 
dominación y violencia. Tal sustrato misógino puede rastrearse en la historia moderna de 
América y su cultural colonial como justificante de genocidios racistas que se extienden hasta 


nuestros días, ya que la mujer fue confinada a ser tratada como un objeto de propiedad, una 


172 Gargallo, 2012. 32. 
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eterna menor de edad que debe ser sometida y hasta violada para evidenciar el dominio. 
Además, con ésta lógica se profundizó las prácticas patriarcales ancestrales y sus discursos 


de complementariedad, que en la práctica es desigual y jerarquizadas.!”? 


Al respecto del feminicidio, Marcela Lagarde, ha trabajado de forma sistemática y 


comprometida el tema, para ella: 


El feminicidio es el genocidio contra mujeres y sucede cuando las condiciones 
históricas generan prácticas sociales que permiten atentados violentos contra la 
integridad, la salud, las libertades y la vida de niñas y mujeres. En el feminicidio 
concurren en tiempo y espacio, daños contra niñas y mujeres realizados por conocidos 
y desconocidos, por violentos, -en ocasiones violadores-, y asesinos individuales y 
grupales, ocasionales o profesionales, que conducen a la muerte cruel de algunas de 
las víctimas...todos tienen en común que las mujeres son usables, prescindibles, 
maltratables y desechables. Y, desde luego, todos coinciden en su infinita crueldad y 
son, de hecho, crímenes de odio contra las mujeres.!”* 


Desde el arte, Frida Kahlo, ya denunciaba ésta realidad en uno de sus cuadros 
emblemáticos, pintado en 1935, y que es reflejo de su propio estado emocional por el engaño 
de su pareja, pero que se inspirado en una noticia que leyó en un periódico en donde el asesino 


se defendió delante del juez diciendo “ ¡Pero sólo fueron unos cuantos piquetitos!":*"? 





13 Ibid.,48-50. 

174 Marcela Lagarde y de los Ríos, “Antropología, feminismo y política: violencia feminicida y derechos 
humanos de las mujeres” en Margaret Bullen y Carmen Diez Mintegui, coordinadoras, Retos Teóricos y Nuevas 
Prácticas. Disponible en: http://www.ankulegi.org/wp-content/uploads/2012/03/0008Lagarde.pdf. Fecha de 
acceso: 2 de noviembre del 2015. 

1/5 Frida Kahlo, obras por año, consultado en: http://www.fridakahlofans.com/c0150.html 
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De igual forma la violencia sexual a las mujeres y niñas mayormente rurales y de 
comunidades indígenas y negras en el marco de conflictos armados —pensando en el 
colombiano— se usa por diversas razones: como medio para desafiar prohibiciones impuestas 
por determinado grupo que tenga el control territorial, sea este legal o ilegal; para transgredir 
roles de género; para utilizar sus cuerpos y personas como blanco útil para la humillación del 
enemigo. En términos generales, se busca la tortura, el castigo como forma de persecución. 
También la violencia sexual como arma de guerra se usa de forma colectiva y sistemática 
para expulsar y desplazar a los habitantes de un territorio, para aterrorizar, humillar e 


intimidar, perpetuando la matriz de dominio sobre las mujeres. |”* Así: 


El análisis de las violencias ejercidas contra las mujeres por los grupos armados 
permite no solo ver la dimensión de la situación de vulnerabilidad sino también cómo 
los feminicidios y los asesinatos son el continuum de la espiral de las violencias contra 
ellas y del militarismo de la sociedad colombiana. Por eso las violencias cometidas 
contra las mujeres no son producto del azar, ni perpetrados por “enfermos” sino, por 
el contrario, son el resultado de las relaciones de poder y subordinación y terror hacia 
las mujeres, e incluye variadas expresiones como la violencia física, sexual, psíquica, 
simbólica y económica.*”” 


La desmilitarización pasa por la des-estructuración de los fundamentos patriarcales- 
militares profundamente dependientes como mecanismo de control y dominio de los cuerpos 
y territorios, por eso la desmilitarización debe ser fomentada en los procesos de 
concientización, en la medida que se expresa también como una lógica que culturalmente se 
va asumiendo, exaltando el control, homogenización, la fuerza, entre otros valores y prácticas 


que se asumen en la cotidianidad como valores. 


176 Pilar, Aquino. Ponencia, “Violencia sexual como Arma de Guerra”. Bogotá: Encuentro de Teólogas del 
Tercer Mundo ASSETT. 2009. 
177 Andrea, Restrepo. “X Informe mesa de trabajo Mujer y conflicto armado”. Bogotá: Antropos. 2010, 22. 
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Imagen de Mujeres Creando!”* 


3.5 Múltiples Búsquedas desde el sur y las periferias 


Pensar las mujeres desde el Sur, no significa solamente las mujeres de nuestro continente, 
significa también reconocer las luchas y búsquedas de mujeres de otros países igualmente 
subalternos. Las mujeres zapatistas han hecho éste diálogo y reconocimiento, en el entendido 
de una búsqueda mundial sin distinción de raza o género por un mundo mejor. Algunas de 


éstas de éstas que podemos reconocer son: 


- — Shukria Barakzal, nacida en Kabul, Afganistán en 1972. Reconocida por sus luchas 
por los derechos de las mujeres; creó una organización en contra de la poligamia, el 
matrimonio forzado y precoces. Fundadora de la revista Espejo de mujeres y 
posteriormente elegida como diputada en Kabul.!”? 

- Nawal El Saadawi, nacida en Kafr Tahla, Egipto, en 1931. Médica y profesora 
universitaria, que se desempeñó como directora de Salud Pública. Trabajó sobre las 
diversas agresiones a las mujeres en el mundo musulmán. Posteriormente fue 
consultora de las Naciones Unidas para el programa de Mujeres en África y Oriente 


Medio. '*% 


178 Mujeres Creando, imagen tomada de: http://www.mujerescreando.org/. Fecha de acceso: 3 de noviembre 
del 2015. 

179 Sara Konig. “Mujeres en lucha por sus derechos”, Tukari Espacios de comunicación intercultural UACI 15 
(010) 8. 

SOIbid. 
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-  Ayaan Hirsi Ali, nacida en Mogadiscio, Somalia, en 1969. Vivió en varios países 
musulmanes y ante el inminente casamiento pidió asilo político en Holanda. Trabajó 
como intérprete y trabajadora social en el servicio para inmigrantes y con mujeres 
maltratadas. Magister en Ciencias Políticas, y destacada crítica sobre el tema de las 
mujeres en el Islam; posteriormente diputada del parlamento holandés y activista por 
los derechos humanos, a causa de esto ha recibido por un lado amenazas, pero por 
otro reconocimientos internacionales. !*! 

-  Madhu Purnima Kishwar, nacida en India en 1959. Fundadora de la organización 
Manushi Sangathan por la defensa de los derechos de las mujeres en la India, editora 
y fundadora de Manushi A Journal About Women and Society (un Diario sobre Mujer 
y Sociedad) desde 1978. Realizadora de documentales y trabajos sobre los derechos 


de las mujeres. $2 


En el caso del feminismo Islamico, Tohini y Saba Mahmood ponen otros debates 
fundamentales.18% Aunque la lista es amplia solo resaltamos aquí, el aporte de algunas 
mujeres en lugares donde sus luchas no han sido fáciles, pero que desde luego contribuyen a 
las reivindicaciones de las mujeres en diferentes ámbitos, académicos, estatales, en los 
movimientos sociales, entre otros. 

El diálogo entre las mujeres del “tercer mundo” o de las epistemologías del sur-sur es 


fundamental para buscar alternativas globales a problemas globales, como bien lo afirma 


Boaventura de Sousa con su propuesta de la ecología de los saberes. 184 

18 bid, 

S2Ibid., 9 

183 Al respecto ver: Liliana Suárez Navaz y Rosalva Aída Hernández Castillo, editoras, Descolonizando el 
Feminismo: Teorías y Prácticas desde los Márgenes. Disponible en 


http://colegiodesociologosperu.org/nw/biblioteca/descolonizando.pdf. Fecha de acceso: 3 de noviembre del 
2015. 
15'Boaventura de Sousa Santos. Una Epistemología del Sur. La reinvención del conocimiento y la emancipación 


social. Buenos Aires: Siglo XXI Editores, CLACSO, 2009. P. 160-209. 
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Aparte de la pintura de Beatriz Aurora, que refleja esa búsqueda de un mundo donde 


quepan todos y todas en medio de su diversidad!* 


3.6 De la religión y la ritualidad: En busca de la Desevangelización y descolonización 
de la Teología 


Fue una evangelización violentadora, que provocó estos eclecticismos que con tanta 
frecuencia, después, muy fácilmente hemos querido condenar. El mundo indígena sigue 
estando ahí también, El mundo negro sigue estando ahí también. Afortunadamente, no han 
acabado todavía, y tiene vitalidad suficiente para continuar siendo ellos aun siendo 
cristianos, aun siendo —quizá “nuevamente” — evangelizados.... 


Mons. Pedro Casaldáliga!*? 


En una línea descolonial y feminista, tendremos que reconocer que el cristianismo 
llegó a nuestros pueblos como una religión colonial y dominante, por lo tanto violenta. Como 
bien los señala Casaldáliga, fue una evangelización violentadora, con las cosmovisiones, 
espiritualidades y roles en el marco de sus prácticas. Además, trajo consigo más dispositivos 
de control de la sexualidad, de los roles y concepciones de las mujeres. Múltiples hallazgos 
por ejemplo evidencian los roles de las mujeres en las ritualidades y en la sociedad, aunque 
s1 bien aunado al “poder de la maternidad” como lo reflejan las piezas arqueológicas, 
contaban con un cierto poder, en muchos casos por sus roles como tejedoras, dioses de la 


fertilidad, mujeres como representación de poder, entre otras. Así por ejemplo, se encuentra, 


185 Tmagen tomada de: http://www.beatrizaurora.net/. Fecha de acceso: 1 de octubre del 2015. 
186 Pedro Casaldáliga. Entrevista. “A los 500 años: Descolonizar y desevangelizar”, Cuadernos de Teología y 
Cultura, 2 (1989) 8- 27. 
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La Tolita, que a continuación se muestra una foto de la pieza arqueológica de un Museo 


Chileno:187 





En esta pieza de la cultura La Tolita, que se 
desarrolló en la costa del norte de Ecuador y sur de 
Colombia, observamos una enorme mujer, 
sentada y ornamentada con plumas, orejeras y 
un tocado. La posición sentada en la que se 
encuentra posiblemente señala su condición de 
personaje de poder. Ella representa a una divinidad 
vinculada con el concepto de fertilidad, por el 
énfasis en sus senos. 














Empero, estas lecturas en relación a la fertilidad en los hallazgos arqueológicos, 
empiezan a tomar matices gracias a las críticas de arqueólogas desde perceptivas de género, 
feministas y queer. Así, a las primeras representaciones humanas que surgieron en el periodo 
paleolítico, comprendido entre el 30000 y el 10000 aproximadamente, son femeninas, y a 
éste conjunto de piezas arqueológicas las han denominado Las Venus. Son figuras de mujeres 
diversas, esbeltas u obesas, embarazadas o no, jóvenes o ancianas, aunque mayormente muy 
robustas y con sus órganos muy pronunciados, sus pechos y glúteos. Durante mucho tiempo 
no se hacían más lecturas sino en función de la maternidad, pero aunque son diversas las 
posturas actuales, también empiezan a surgir una miradas desde la sexualidad y la erótica, es 
decir, que tales pronunciamientos de los glúteos y pechos, así como de sus vaginas, más que 
estar relacionado a la maternidad, estaría relacionado con fines eróticos, o por otro lado con 


la autorepresentación y modelo de la corporeidad de las propias mujeres.!% 


Como ya se afirmó, con la colonización llegó el evangelio blanco, dominador y 
patriarcal, los lugares de dirección espiritual fueron tomados por los hombres 
exclusivamente, a nivel simbólico, su divinidad es representada con una figura masculina, 


que aunque acompañada de una figura femenina que incluso para algunos permitió cierto 


187 Museo Chileno de arte precolombino, “Rutas por el Pasado de América” Chile, imagen e información 
disponible en http://es.scribd.com/doc/7675818/America-Precolombina-Mujeresftscribd. Fecha de acceso: 27 
de octubre de 2015. 

188María Encarna Sanahuja YIL, Cuerpos sexuados, objetos y prehistoria Feminismo. Madrid: Instituto de la 
Mujer. 2002, 118-122. 
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puentes, es de “menor rango” y desde luego como la teóloga Marcela Altaus-Reid, en su 
texto de la Teología Indecente ya nos señalaba, una imagen de mujer madre, virgen y 


asexuada.19 


“La experiencia religiosa cristiana fue el instrumento mediante el cual los dominados 
fueron obligados a abandonar, bajo represión, sus propias prácticas de relación con lo 
sagrado, o bien realizarlas de manera clandestina”.*% De manera la colonización del poder, 
saber y ser, se expresó además en sus creencias, ritos y formas de comprender las divinidades 
y su entorno, para imponerse una divinidad jerarquizada, excluyente y masculina que además 


justificaba el dolor y el sometimiento. 


De suerte, sabemos que por supuesto se dieron formas de resistencia, y que como dice 
Casaldáliga en el epígrafe de este apartado: “El mundo indígena sigue estando ahí también, 
El mundo negro sigue estando ahí”, por tanto es un deber salir al reencuentro con las 
identidades y experiencias religiosas aun presentes en la actualidad, muchos de éstos ya 
impregnado de cristianismo, pero que desde una lógica no purista nos permite dar nuevas 
luces para una nueva espiritualidad más respetuoso de las diferencias, del otro y la otra y de 
la Pacha Mama. No se trata pues de espiritualidades “puras”, se trata de reconocer las marcas 
coloniales del cristianismo y descolonizarlo. Para Silvia Regina de Lima Silva igual que 


Casaldáliga hay que descolonizar la evangelización para: 


La recuperación de estos valores, de prácticas comunitarias, contribuye al 
fortalecimiento de sujetos, de comunidades que sean capaces de hacer frente al 
individualismo, al consumismo, a la competitividad, a la destrucción de la naturaleza 
y otros elementos que caracterizan la crisis por la que pasan las sociedades 
modernas...Descolonizar la misión significa asumir el reto de fortalecer en los 
pueblos la búsqueda de las palabras sagradas reveladas por Dios en sus propias 
historias y culturas. Es fomentar el aprecio y el diálogo con la rica diversidad religiosa 
expresada (y a veces guardada) en lo más profundo de la vida de los/as 
latinoamericanas y caribeños.*?! 


Incluso, se requiere descentralizar la categoría de evangelización para dar paso a 


expresiones más significantes y respetuosas de la diferencia y de la historia, así Silvia Regina 


182 Gargallo Celentani. 2012, 75. 
190 Silvia Regina de Lima Silva. “Nuevos paradigmas para la misión”, Pasos 147 (2010) 13. 
19 ]bid., 13-14. 
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propone una palabra que pudiera expresar “esas buenas nuevas” y su objetivo que podría ser 
“el cuidado”, el “cuidar la vida” en todas sus expresiones, en lo cotidiano y en la 


naturaleza.192 


Por su parte Elsa Tamez, afirma que la verdadera evangelización se vino a dar 


aposteriori del “evangelio” traído por parte de los colonos, así nos indica que: 


En un primer momento no hubo evangelización en el sentido bíblico del término, es 
decir, no hubo buena noticia. Esta se vino a dar más tarde, cuando en el nombre del 
mismo Evangelio algunos misioneros atacaron la injusticia contra los aborígenes. Lo 
que hubo fue cristianización, imposición de una religión sobre otra, y lo que es peor, 
como mala noticia. Eso tenemos que admitirlo todos [as] los cristianos, para ser 
honestos. !” 


Partir de tal reconocimiento es fundamental para realmente vivir la buena notica que 
no es la de un cristianismo que legitima la muerte. El cristianismo misógino colonizador, 
igualmente se ha revestido de discursos de “nuevas evangelizaciones”. El protestantismo un 
poco más incluyente del trabajo de las mujeres, no ha logrado del todo zafarse del legado 
excluyente y que somete a las mujeres. Aunque se dan muchos casos esperanzadores, el 
predominio continuo, así que tendríamos que decir que descolonizar el cristianismo lleva 
igual la tarea de despatriarcalizarlo. Especialmente las iglesias llamadas históricas 
protestantes hacen un gran esfuerzo por un trabajo ecuménico e interespiritual, expresando 


en sus liturgias, encuentros y trabajos en las comunidades indígenas y afrodescendientes. 


Empero la avanzada vertiginosa de los movimientos evangelicalistas, pentecostales y 
carismáticos o neopentecostales, llamados “multinacionales de la fe” por el sociólogo 
colombiano William Mauricio Beltrán*?* y su evidente alianza con el modelo del sistema 
económico-político neoliberal, profundiza estas relaciones de dominación con otro tinte. 


Especialmente frente a las creencias propias de las comunidades indígenas y negras parece 


92Ibid., 15. 

193Elsa Tamez, “Quetzalcóatl y el Dios cristiano: alianza y lucha de Dioses”,Con-spirando 6 (1993) 41. 

194 Sobre éstes fenómenos religiosos se empiezan a realizar muchas producciones. Podríamos decir que éstas 
iglesias hacen un desprendimiento de las pentecostales, en muchos sentidos, por ejemplo, para el 
pentecostalismo “la ciudadanía era en el cielo”, para éstas iglesias neopentecostales es fundamental la 
participación en grupos y posiciones políticas, en grupos empresariales y de poder, además de su teología de la 
prosperidad y la construcción de mega templos que den cuenta de tal prosperidad, una música muy actual, 
ostentosa y alegre. Al respecto ver: William Mauricio Beltrán Cely. Pluralización religiosa y cambio social en 
Colombia. Tesis doctoral, UNIVERSITÉ SORBONNE NOUVELLE, 2012. 
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mantener un “purismo” y exclusión que sataniza prácticas y concepciones ancestrales. Esto 
ha devenido en un fuerte impacto para la mayoría de comunidades del Abya Yala. Así por 
ejemplo en los pueblos Mayas de Chiapas y Guatemala, ya se cuenta con un 60% de la 
población perteneciente a una iglesia cristiana no Católica y de predominio pentecostal y 
neopentecostal. Aunque si bien se reconoce por parte de las mujeres, que ésta ética que 
deviene del tal “conversión” en donde se exige el abandono del alcohol, lo cual redunda en 
una disminución de la violencia familiar y de una distribución diferente por ello en los gastos 
de la casa, desde la perspectiva de éstas, se da una renuncia igualmente a festividades y 
prácticas culturales, una disminución de la participación comunitaria, que hacen parte de sus 
tradiciones. De igual forma, prevalece en todas las corrientes del cristianismo la fuerte lógica 


patriarcal, de la heteronormatividad y dominio sobre el cuerpo.*?” 


Desde luego, las mujeres perciben en estos movimientos neopentecostales, un espacio 
más protagónico para las mujeres, lo que no significa un protagonismo liberador y respetuoso 
de las diferencias étnicas y de orientación sexual. Incluso se impone una imagen de la mujer 
exitosa, vinculada a la política, a las clases económicas dominantes, de relaciones 
heteronormalizadas y “estables”, que no responden a las experiencias y posibilidades de sus 


adeptas, mayormente mujeres empobrecidas y con baja escolaridad. 


Por su parte la Iglesias Católica, a pesar de ésta tradición colonial, ha podido ser más 
tolerante e integradora de las prácticas, cultos y representaciones del culto a la Tierra y 
demás. Un claro ejemplo, lo encontramos en el trabajo del fallecido Obispo de Chiapas, 
Samuel Ruiz en pastorales alternativas dentro de la iglesia con trabajos muy serios con 
comunidades indígenas, afros, campesinas. Además, se dan expresiones en los márgenes de 
catolicismo, que abren posibilidades a críticas y prácticas trasgresoras por parte de las 
mujeres para su reivindicación de sus cuerpos y sus liderazgos, como la Organización 
Católicas por el Derechos a Decidir y más recientemente por parte de las activistas en favor 


de la ordenación de mujeres como sacerdotes.!* 


195 Gargallo Celentani. 2012, 76. 
196 Ver al respecto el video llamado “Humo Rosa en el Vaticano”, aun no se encuentra en red pero se encuentra 


una breve reseña disponible en https://eukleria. wordpress.com/2012/08/20/documental-humo-rosa-sobre-el- 
vaticano/, Fecha de consulta: octubre 27 del 2015. 
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3.7 Diversas formas de relacionamiento entre el cristianismo y la religión autóctona 
Indígena 


Josef Estermann, quien ha trabajado una filosofía y una teología Andina, nos 
evidencia que tal relación entre la religión de los conquistadores y la religión autóctona del 
Abya Yala, ha contado con diferentes aristas, que van desde la negación hasta el reciente 
llamado diálogo interreligioso o añadiríamos interespiritual. Señala entonces, 6 estrategias 


de relacionamiento que aunque aquí no amplían, es importante señalarlas, estas son: 


Negación total de la religión y espiritualidad autóctonas 

Paralelismo y yuxtaposición religioso 

Incorporación de la religión autóctona a la religión de los conquistadores 
Intentos de aculturación: adaptación de la religión autóctona a la foránea. 
Intentos de Inculturación; contextualización del Evangelio con los universos 


ES IA AS 


religiosos autóctonos. 

6. Diálogo Interreligioso??” 

Cabe señalar que éstas estrategias de relacionamiento, no tienen un desarrollo 
cronológico, y que sí bien se da, de alguna forma, un cierta evolución desde la negación total 
a un diálogo interreligioso, dados los diferentes contextos ha sido diverso tal relacionamiento 
y no siempre se articula con una sola iglesia o corriente teológica.*? Desde luego, él diálogo 
interreligioso, sí es con toda su intencionalidad una nueva forma de comprender tal diálogo, 
incluso a la misma religión indígena, que aunque en muchos casos ha devenido 
sincréticamente con el cristianismo, se reconoce como una relación entre religiones, no sin 


dificultades, especialmente en el caso del Abya Yala, como señala Estermann: 


Debido al hecho de que las religiones indígenas no son sistemas religiosos 
institucionalmente constituidos y doctrinalmente definidos, sino que básicamente 


constituyen universos simbólicos que pueden ser denominados mejor mediante las 


categorías de “religiosidad” y “espiritualidad” que de religión a secas. 19 


197 Josef Estermann. Cruz y Coca Hacia la descolonización de la Religión y la Teología. La paz: tika 82 teko. 
2013, 19. 

98Ibid., 19-20. 

99 Ipid., 20. 
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A nivel teológico se han dado esfuerzos por consolidar las teologías indias, y en este 
caso una teología Andina, tratando de distanciarse de la tradición cristiana y sin la 
“necesidad” de entrar en diálogo con ésta, asuntos más suscritos a los sectores académicos y 


de la sociedad civil.2% 


Ahora bien, en el marco de este relacionamiento o diálogo entre el cristianismo y las 
espiritualidades indígenas y negras, se ha discutido en relación a la categoría de “sincretismo” 
en donde no se dan muchos consensos sobre su uso, algo que parecía “progresista” como por 
ejemplo un es “catolicismo sincrético” con el que se pretende describir las formas de 
religiosidad indígena y popular incluidos, asunto que es puesto en tela de juicio desde 
diferentes teólogos y teólogas, historiadores de la religión, antropólogos, entre otros y otras. 
Es una discusión tiene sus raíces en Europa y Norteamérica y que antes no tenía una 
connotación religiosa, pero que posteriormente se puso en boga ante las ideas de “pureza de 
la fe cristiana”, especialmente desde el protestantismo y su pretensión de volver a un 
cristianismo originario o “puro” no contaminado por el helenismo de la Edad Media. Así su 


uso tomó una connotación negativa y peyorativa en el marco de la religión.?%1 


Ya para el siglo XIX en las ciencias religiosas comparativas, se logra sacar la 
categoría de su connotación negativa y usarla de forma neutral “para indicar una forma 
específica de trasformación religiosa en la que diferentes tradiciones se mezclan a través de 
procesos históricos”. 2% Empero con esto la discusión no paró y por supuesto continua en 
boga, pero reconociendo estas raíces históricas de la discusión y sabiendo que es un concepto 


espinoso. 


En la actualidad aunque siempre se hace la salvedad de su polisemia y sentidos 
históricos, y aunque muchos lo rechazan y otros lo redefinen, desde la teología y las Ciencias 
de la Religión se usa la categoría aplicada más bien que un resultado de una “religión 
sincrética” a los procesos, es decir, se refieren a los “procesos o expresiones sincréticas”. 
Además se toma distancia de enfoques culturalistas de la categoría, en donde no se trata de 


los “puro” o lo “impuro” y se reconoce que en el caso de: “la “teología india” andina, lo 


2 1bid., 20-21. 
20 Ibid., 35-36. 
2 1bid., 36. 
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cristiano moldea lo andino, y lo andino repercute en la comprensión de las concepciones 
básicas del cristianismo. Una nueva religión nace, y una nueva teología como reflexión de 


las expresiones “sincréticas” de la misma se hacen escuchar”.?0 


No podríamos hacer en el marco de este trabajo una revisión exhaustiva de cada una 
de las categorías centrales para la filosofía y las teologías indignas y negras, especialmente 
desde la mirada y experiencia de las mujeres y menos del feminismo, si bien Estermann en 
el caso de la teología andina desarrolla cada uno de éstos principios como la relacionalidad, 
la corresponsabilidad y complementariedad, de reciprocidad y lo cíclico,?% interesa ver más 
bien cómo éstos pueden seguir impulsando la búsqueda de las mujeres por su participación 
y sobre todo una vida libre de violencia contra éstas, ya que abordajes esencialistas y 
simplificadores más bien se tergiversan y se convierten en “justificaciones” o “cómplices” 


de la violencia contra las mujeres. 


3.8 De esencializaciones y heteronormatividades: Desafíos desde los principios de las 
cosmovisiones indígenas 


La primera incidencia del estrato genérico colonial sobre esta visión dual de todo lo 
que es vivo o tiene espíritu (las montañas, las plantas las aguas, los animales, los 
seres humanos) es la imposibilidad de una heteronormatividad desconocida en la 
mayoría de las naciones originarias, acompañada de una jerarquía sexual que hace 
de la complementariedad un servicio que las mujeres les deben a los hombres, una 
forma sacralizada y, por ende, inmutable, de sumisión a —y en —la vida de pareja. Así 
se normaliza en las culturas donde la sepultura de la placenta o del cordón umbilical 
es sacralizada, que la de las mujeres se efectué en el fogón o en la cocina, para que 
permanezcan atadas a las labores que el lugar encarna, muestras que la de los 
hombres, se sepulte en el patio, arriba de un árbol en una vasija o en las laderas de 
los caminos para subrayar su derecho a la movilidad y la vida pública.?% 


Si bien es importante resaltar la diversidad de pensamiento y experiencias de las 
mujeres de nuestro continente y no desconocer que perviven múltiples lecturas y vivencias 


de las visiones llamadas propias, en algunos casos con lecturas literales y esencialistas, por 


2 Ibid., 39. 
20 Ibid., Al respecto ver la ampliación del tema en el capítulo 3 
205 Gargallo Celentani. 2012, 84. 
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el otro, muchas de las sabedoras, académicas y activistas del Abya Yala, han evidenciado 
que muchos de sus principios como la reciprocidad y complementariedad, por ejemplo, son 
constitutivos de sus búsquedas, pero que muchas veces estos principios cosmogónicos han 
quedado coartados por los patriarcados y las jerarquías del sistema colonial-kyriarcal, ante lo 


que proponen una “relectura” o más bien una lectura profunda de lo qué significan. 


Es decir, no necesariamente se da un rechazo a estas perspectivas, más bien afirman 
éstos principios propios de la espiritualidad indígena se refuerzan como ideales hacia donde 
se debe caminar, búsquedas que se deben reconocer como no existentes en la práctica, pero 


que son necesarias para el restablecimiento del equilibrio roto por las dominaciones. 


Muchos de estos principios cuentan con una imposibilidad de traducciones o 
comprensiones para el mundo occidentalizado y aún menos para el feminismo-blanco- 
urbano- académico, y fácilmente se puede caer en estigmatizaciones. Josef Estermann, 
propone la dificultad de traducir las palabras aimaras y quechuas al castellano y a la 
racionalidad occidental, para ello propone más bien que traducciones, “equivalentes 
homeomórficos” o “equivalencias funcionales” ya que son correspondencias profundas que 
se pueden establecer entre palabras-conceptos pertenecientes a religiones o culturas distintas, 


yendo más allá de la simple analogía.?% 


Especialmente el feminismo comunitario, como expresión del feminismo de las 
mujeres del Abya Yala, ha evidenciado las rupturas de interpretación del feminismo 
“dominante” para ratificar por ejemplo la “dualidad complementaria de opuestos”, por tanto 
una búsqueda de la dignificación junto con y para sus compañeros que es igualmente 
importante. La dualidad entonces más bien desde visiones alternativas es un puente con la 
perspectiva de género, así lo expone Sylvia Marcos, analizando el género desde la visión de 
las mujeres indígenas a partir del Documento Primera Cumbre Internacional de Mujeres 


Indígenas, en donde se encuentra afirmaciones de las mujeres según las cuales: 


Hablar del concepto de género supone remitirse al concepto de dualidad manejado 
desde la cosmovisión indígena ... ya que todo el universo se rige en términos de 


Josef Estermam. Filosofía Andina Sabiduría indígena para un mundo nuevo. La Paz: Instituto Superior 
Ecuménico Andino de Teología, 2006, 243-246. 
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dualidad: el cielo y la tierra, la noche y el día, la tristeza y la felicidad, se 
complementan el uno al otro....La dualidad es algo que se vive, nos la enseñan en la 
espiritualidad y lo vivimos en la ceremonia, lo vivimos cuando vemos familias en las 
que las mujeres y los hombres, el papá y la mamá deciden.?0” 


Es decir, para muchas éstos conceptos están siendo releídos a la luz de su realidad, a 
las luz de una búsqueda por la equidad o el equilibrio, por la participación activa de las 
mujeres igual que sus pares, más que plantearse éstos principios de la espiritualidad y 
cosmovisión indígena como reales, los encuentran como posibilidades y desde luego como 


formas denunciativas de la realidad de las mujeres de sus comunidades, porque: 


[La] dualidad hoy en es cuestionante, es un signo de interrogación grandísimo, porque 
como teoría existe en nuestra cosmovisión y nuestras costumbres, [...] pero en la 
práctica se ven muchas situaciones donde solamente el hombre decide. [...] Los 
medios de comunicación, la escuela y [...] otros elementos han influido para que ese 
principio [...] esté un poquito tambalean.?% 

El Pronunciamiento del Feminismo Comunitario Latinoamericano en la Conferencia 
de los Pueblos sobre Cambio Climático*%es un documento que evidencia igualmente estas 
las relecturas y replanteamientos en la actualidad sobre la maternidad, sobre la concepción y 
compromiso con la pachamama, la reciprocidad, la complementariedad y el modelo 
económico dominantes. Estas relecturas tienen mucho que decirnos a los feminismos, la 
interculturalidad y en sí misma es una reflexión descolonial-despatriarcal. Especialmente se 
evidencia grandes puentes y posibilidades de diálogo con el ecofeminísmo y la búsqueda de 
las teologías andinas e indígenas, ya que si bien se ha logrado una comprensión de éstos 
principios se nota poco cuestionamiento a su aplicación en la vida diaria sobre todo para las 
mujeres y las personas con orientaciones sexuales diversas de éstas comunidades. He aquí 
algunos aparatados que reflejan grandes desafíos e irreverencias o trasgresiones que estas 


mujeres están haciendo desde y con su cosmovisión: 


207 Sylvia Marcos, “La espiritualidad de las mujeres indígenas mesoamericanas: descolonizando las creencias 
religiosas” en Yuderkys Espinosa Miñoso, Diana Gómez Correal y Karina Ochoa Muñoz, editoras. Tejiendo de 
otro modo: Feminismo, epistemología y apuestas descoloniales en Abya Yala. Popayán: Editorial Universidad 
del Cauca. 2014, 152. 

28Ibid., 153. 

20% Victoria Aldunate Morales “Pronunciamiento del Feminismo Comunitario en la Conferencia de los Pueblos 
sobre Cambio Climático”, Disponible en: http://old.kaosenlared.net/noticia/ pronunciamiento-feminismo- 
comunitario-latinoamericano-conferencia-pueb. Fecha de acceso: 4 de noviembre del 2015. 
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Entendemos a la Pachamama, a la Mapu, como un todo que va más allá de la 
naturaleza visible, que va más allá de los planetas, que contiene a la vida, las 
relaciones establecidas entre los seres con vida, sus energías, sus necesidades y sus 
deseos. Denunciamos que la comprensión de Pachamama como sinónimo de Madre 
Tierra es reduccionista y machista, que hace referencia solamente a la fertilidad para 
tener a las mujeres y a la Pachamama a su arbitrio patriarcal. 


Más adelante señalan en relación a su rica concepción de lo comunitarios como: 


Concebimos a la comunidad como ser en sí misma, con identidad propia. Mujeres, 
hombres, tierra, territorio, animales, vegetales. Verticalmente, arriba —cielo, espacio 
aéreo y todos sus seres vivos, abajo subterráneo, vida animal, vegetal y mineral. Y 
horizontalmente, aquí— donde nos movemos todos los seres vivos humanos, 
animales y vegetales, la extensión de la tierra y el territorio de la comunidad hasta los 
límites que ella y otras comunidades designen.?19 


Igualmente, proponen más adelante hablar de par político en vez de complementariedad, ya 


que: 


El par comunitario mujer-hombre, es un par político, no de género ni erótico afectivo. 
Par de género significaría una complementariedad desigual —una dicotomía— en la 
cual “lo femenino? complementa a “lo masculino” con todas las atribuciones y/o 
asignaciones patriarcales que ello significa: mujeres reproductoras, fuerza de trabajo 
doméstica y sostenedora afectiva del desequilibrio entre hombres y mujeres; y 
hombres proveedores y poseedores de los privilegios que le entrega la fuerza de 
trabajo doméstica y afectiva que perpetua la dependencia de las mujeres. También 
hablaría de dictámenes de usos y costumbres ética y estéticamente rígidos y 
fortalecedoras del género como constructo patriarcal de femenino-masculino. 


Par erótico-afectivo, por otra parte significaría, heterosexual, es decir, la 
obligatoriedad sexual amorosa de que hombres y mujeres se apareen, negando así la 
diversidad de deseos eróticos, sexuales y amorosos homosexuales y lésbicos.?*? 


Lo mismo con las mujeres, una cosa es que tengamos la capacidad de parir y otra que 
sea obligación o prohibición. Si una comunidad manipula el cuerpo y la maternidad 
de las mujeres le está arrebatando el derecho a la autodeterminación. La prohibición 
de interrumpir los embarazos no deseados o amenazantes para la vida y la integridad 
física y psicológica de una mujer, es violencia concreta y simbólica contra todas las 
mujeres. El control sobre el proceso de gestación-embarazo y parto de parte de los 
Estados, gobiernos y otras instituciones, es un privilegio patriarcal que se sostiene 


207bid., 425. 


21 bid., 


22 7bid., 429. 
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sobre el género y la violencia contra las mujeres, y que reclamamos que la comunidad 


no repita. 


Se destaca entonces una relectura de éstos principios y redefiniciones muy desafiantes 
para las lecturas conservadoras o pretendidamente neutras de estas concepciones, desde la 
mirada de la mujeres y feministas comunitarias se identifica un cuestionamiento a temas que 
parecen cerrados en éstas culturas como la opción de ser madres, la integración de la 
diversidad sexual, sobre todo en éste documento un cuestionamiento profundo al sistema 


económico dominantes y sus efectos para la pachamama y paras la vida dentro de ésta. 


Sólo integrando las voces y búsqueda de éstas mujeres, de las mujeres del “sur” o de 
las mujeres en las periferias epistémicas, políticas, económicas y teológicas, podremos dejar 
nuestra arrogancia y dejar de reproducir lógicas que no aportan a la comunidad humana, a la 


comunidad planetaria. 


Si queremos realmente hacer proyectos alternativos a las lógicas desarrollistas y 
neoliberales que dejan a su paso dolor y muerte como lo denunciaba Benjamín en su tesis IX 
con su Angelus Novus, tendremos que “caminar hacia el futuro viendo el pasado” 
denunciándolo y reivindicando las memorias y búsquedas de los y las vencidas de la historia 
dominante. Lo que para muchos es entonces un pasado como una cadena de acontecimientos, 
para la lógica bejaminiana y para la de nuestros pueblos son ruinas amontonadas, son seres 
humanos que han sido el costo del progreso. Así lo que el ángel quisiera, nos dice Benjamín, 
o más bien diríamos la tarea que nos deja, es detenernos mirando hacia el pasado, “despertar” 
a los muertos —hacer memoria— y recomponer lo destruido, pues recomponer la historia desde 
los y las vencidas y pugnar por la irrupción definitiva de la redención —revolución— es su 
búsqueda. Este rostro vuelto hacia atrás, del Angelus Novus, igual que proponen los pueblos 
del Abya Yala es una fuente de vida porque divisa en la vida frustrada un proyecto de futuro. 


El ángel de la historia es un profeta del presente puesto que conoce lo que yace oculto bajo 


28 7bid., 430. 
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nuestros pies, un yacimiento que trasformará la política en un momento de novedad y no de 


mera repetición del pasado.?1* 


3.9 Líneas Diversas del Pensamiento Feministas Indígena 


Ahora bien, no podríamos finalizar sin evidenciar la diversidad epistémica de las 
mujeres del Abya Yala en relación al feminismo, si bien se ha mencionado, aquí se puede 
identificar esas corriente que perviven y que a su vez son cambiantes y no lineales. Por lo 


menos se señalan 4 tendencias o líneas predominantes: 


La primera es una línea, en donde las mujeres trabajan en la búsqueda de una buena 
vida para las mujeres y sus comunidades desde su propia cultura, pero que no se 
autodenominan feministas, ya que al trabajar hombro a hombro con los hombres temen o no 
quieren identificarse como feministas para no generar rechazo o incomodidad en su 


comunidad. ?1 


Una segunda línea, integra a las mujeres que se niegan autodefinirse como feministas 
por que cuestionan y quieren diferenciarse del feminismo blanco y urbano de sus propuestas 


e ideas.?1* 


Una tercera línea, integra a las mujeres que se identifican “iguales” a las otras 
feministas, ya que encuentran en el diálogo con éstas, posibilidad de trabajar y fortalecer la 
búsqueda por lo derecho de las mujeres en sus comunidades, así como para parar la misoginia 


de nuestras sociedades.??” 


Una cuarta línea, en donde las mujeres se identifican abiertamente feministas desde 
un pensamiento autónomo, entrando así en dialogo y construcción con otras corrientes. 
Aquí se ubican el Feminismo Comunitario, postulado por la Asamblea de Bolivia e 


igualmente las feministas comunitarias Xinkas de Guatemala, entre otras. 


214 Walter Benjamín. Tesis sobre la Historia en Bolívar Echeverría. Tesis sobre la historia y otros fragmentos. 
Bogotá: Desde Abajo. 2010. 161. 

215 Gargallo Celentani. 2012, 126. 

A6Ibid. 

Ibid. 
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Por su parte las activistas por los derechos de las mujeres en sus comunidades y en 
diálogo con las feministas blancas y blanquizadas, cuentan a su vez con dos tendencias que 
pueden ser antagónicas: una coaptada por las ONG y organismos internacionales que se han 
acercado en la búsqueda de la legitimidad de su intervención y por otro lado, las mujeres que 
desde un feminismo “radical” quieren liberarse del peso cultural y de las determinaciones de 
género jerarquizadas, lo que les lleva muchas veces a integrarse a un “feminismo radical 
mestizo para no vivir en una marginación sumada a otra y no sentirse rechazadas también 


por las feministas, académicas o populares, de su país”.?18 


Entre las feministas del tercer y cuarto grupo se encuentran muchas mujeres lesbianas, 
transexuales, mujeres que buscan en sus relaciones heterosexuales tejer nuevas formas de 
complementariedad no subordinadas, y desde luego aquellas que proponen repensar las 


relaciones entre mujeres para continuar sus búsquedas a nivel político, social y familiar.?19 


3.10 Consideraciones finales para seguir desafiando la construcción de una teología 
intercultural-descolonial 


Si bien en el anterior capítulo se plantearon algunos elementos indispensables para 
una posible teología feminista intercultural-descolonial, en el presente capítulo se pretendió 
realizar un acercamiento a las voces, expresiones y epistemologías del sur de las mujeres, 
buscando reconocer y desafiar nuestras teologías y nuestros feminismos, que muchas veces 
masifican y estigmatizan las cosmovisiones indígenas y afros, pero por otro lado las dejan 
intactas, o sin cuestionamiento alguno por el temor que desde luego es propio desde el lugares 
de producción, notemos que quienes han consolidado estas teologías muchas veces no son 
propiamente indígenas o afro, y eso aunque no es un problema, si da cierta “timidez” a la 
hora de hacer cuestionamientos a principios que en este caso han sido difíciles para la vida 


libre de violencia contra las mujeres. 


Por tanto para una teología feminista intercultural -descolonial, se requiere escuchar y 


construir con las mujeres del Abya Yala, pero a su vez, se requiere desvelar el lugar desde 


2A87bid., 127. 
2 Ibid. 
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donde hablamos, y no desracializarnos nosotras mismas, en mi caso como mujer mestiza O 
manchada de ésta historia colonial-kyriarcal que ha dejado a su paso muerte y dolor, pero 
que también ha desencadenado múltiples resistencias y alternativas para sucumbir a favor de 


la vida en todas sus expresiones. 


Ésta búsqueda por una teología feminista intercultural -descolonial, debe llevarnos a 
descolonizar la teología, al Dios cristiano-hombre-de los conquistadores, para realmente 
ubicar al Dios-Diosa de la VIDA en todas sus formas, un Dios-Diosa dialogante y no 
conquistador o avasallador de las cosmovisiones propias. Requerimos una teología de la 
liberación descolonial que aporta sin duda a entra en diálogo para construir nuevos horizontes 


y nueva lecturas para un mundo mejor posible. 


Una Teología Feministas intercultural- descolonial, debe aportar a la descolonización 
del mismo feminismo blanco o blanqueado y las estigmatizaciones que se hacen del mundo 
indígena y afro, para reconocer sus desafíos y hacer una verdadera construcción con éstos 


feminismos y epistemologías que igualmente diversas nos aportan en la nuevas miradas. 


Una Teología Feministas intercultural- descolonial, debe seguir reconociendo las 
voces de los feminismos del sur, es decir, de África, de la India, Afganistán, India, entre 
otras, aun las ubicadas en los países llamados desarrollados pero que se encuentran en las 
periferias epistémicas, políticas, económicas, como bien lo expresó Nawal El Saadawi :“Hay 
que luchar de manera trasnacional y conjunta por la libertad de los seres humanos, abolir el 


patriarcado, la dominación del género, de razas, de clases”.?20 


Solo en el diálogo y reconocimiento que se da en las periferia de las academias, 
podemos pasar de ver a las otras como objeto de estudio a verles como sujetos de producción 
del conocimiento, que nos desafían, nos cuestionan y nos ayudan en éste camino de 


reivindicaciones: 


Producimos desde la diferencia colonial. Diferencia que se hace múltiple, que llama 
a no silenciar las distintas posicionalidades que hacen parte del feminismo... Así, 
aprendimos que la emergencia de la voz que produce la diferencia colonial no puede 
silenciar a ninguna, ni a las mestizas, ni a las migrantes que producen a contrapelo 


22 Nawal El Saadawi, en, Sara Konig, “Mujeres en lucha por sus derechos”, Tukari Espacios de 
comunicación intercultural UACI 15 (2010) 8-9. 
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del canon en el norte global, ni mucho menos a las que son sistemáticamente ocultadas 

por las intelectuales que terminan representándolas.??* 

Acércanos a las epistemologías de las mujeres del Abya Yala, requiere adéntranos a 
los lenguajes de la poesía, de la música, del arte, lo que no significa que no se han producido 
texto importantes, algunos de ellos relacionados en éste capítulo. Desde luego la teología 
feminista ha entrado en diálogo especialmente con la literatura, asunto que si bien no se 
trabajó en este texto, si se encuentran múltiples caminos ya abiertos por teólogas y biblistas 


que trabajan intertextualmente obras de las mujeres de nuestro continente. 


Tendríamos que reconocer por otra parte la ausencia de las teólogas en éste diálogos 
de las feministas descoloniales, lo que no significa que ya con las teologías latinoamericanas 
no haya una producción descolonial, pero se requiere entrar más en éste diálogo de forma 
sistemática e intencional. Máximo se encuentran aportes desde los estudios de la religión, 
con Sylvia Marcos, lo que nos desafía a continuar explorando éste diálogo y aporte de las 
teólogas feministas latinoamericanas. Además se identifica que las feministas aún continúan 
en el debate de si continuar hablando de patriarcado, patriarcalismo y demás, un asunto que 
ya desde Fiorenza y el desarrollo de la categoría de Kyriarcado se podría entrar a discutir y 


aportar. 


Desde luego una Teología Feminista Intercultural-descolonial debe fortalecer los 


222 


proceso de construir memorias a contra perlo””” —usando las categorías bejaminianas—, es 


decir, una historia que se antepone al historicismo?* que da cuenta de los vencedores, para 
más bien dar lugar a la memoria a contrapelo o al reconocimiento de la historia de los 
vencidos y las vencidas por esas lógicas dominantes. A su vez desde la lógica de los pueblos 


significa construir el llamado futuro o el llamado desarrollo, ya hemos escuchado y visto 


21 Yuderkys, Espinosa Miñoso. “Etnocentrismo y colonialidad en los feminismos latinoamericanos: 
Complicidades y consolidación de las hegemonías feministas en el espacio transnacional”. Feminismos 
latinoamericanos, Revista Venezolana de Estudios de la Mujer. 14 (33). (014). Disponible en: 
http://www.scielo.org.ve/pdf/rvem/v14n33/art03.pdf . Fecha de acceso: 3 de noviembre del 2015. 

22 Bolívar Echeverría, Tesis sobre la Historia y otros fragmentos Walter Benjamín. Bogotá: Desde Abajo, 
2010, 22-23. 

223 Con historicismo, se hace referencia a un abordaje lineal, homogéneo y vacío, interesado en mostrar hechos 
en cadena, en donde los vencedores y sus posteriores generaciones son los protagonistas. Éste historicismo se 
relacionaría con la utopísmo occidental, que deviene de los pueblos atados a un territorio que “ven en lo que 
está allí, en lo actual o establecido una versión disminuida de otra cosa, que sin esta allí, podría estarlo”. Ibid., 
17. 
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mucho desde el mundo occidental que si bien no abandonamos, debemos realizar el giro 
descolonial para identificar las propuestas y formas de relación con la pachamama que nos 


permita tejer nuevos horizontes. 


Reconozcamos pues los ovarios, los cuerpos, las expresiones y lenguajes de nuestras 
ancestras, para tejer una nueva mirada de nosotras y del mundo. Escucharlas a su vez, es 
comprometernos con sus causas, con sus búsquedas y ver las formas de tejer con ellas nuevas 
posibilidades. El tiempo apremia, mañana puede ser tarde como nos decía ya la mexicana y 


cantadora Amparo Ochoa.??* 


MUJER 

Mujer Si te han crecido las ideas 
de ti van a decir cosas muy feas Mujer, semilla fruto, flor camino 
que, que no eres buena, que, que si tal pensar es altamente femenino 
cosa hay, hay en tu pecho 
que cuando callas te ves mucho más dos, dos manantiales 
hermosa fusiles flancos; y no anuncios 

comerciales 
Mujer, Espiga abierta entre pañales 
cadena de eslabones ancestrales Ángela, Jean, o antes Manuela 
ovario fuerte, dí, di lo que vales mañana es tarde y el tiempo apremia 
la vida empieza donde todas son iguales Ángela, Jean, o antes Manuela 
Ángela, Jean, o antes Manuela mañana es tarde y el tiempo apremia 
mañana es tarde y el tiempo apremia Te digo mañana es tarde 

te digo que el tiempo apremia, 
Mujer si te han crecido las ideas Te digo mujer que es tarde 
de ti van a decir cositas muy feas Oye el tiempo apremia. 
cuando no quieras ser incubadora Amparo Ochoa 


dirán. No sirven estas mujeres de ahora 


22 Mexicana (1946-1994) cantautora, representante en la década de los 60 como figura de la “nueva 
canción”. 
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CONCLUSIONES GENERALES 


En la teología, también es necesario volver a los actores de la historia. O sea, a la 
fragmentación de nuestras vidas que no encajan en la falsa coherencia de los modelos 
sistemáticos europeos 


Marcella Althaus-Reid?? 


La propuesta de una teología feminista intercultural crítica y descolonial, es un intento 
incipiente, al que estamos invitadas e invitados a continuar consolidado, no buscando decir 
una última verdad sino más bien dejándonos fragmentar los presupuestos con los que 
pensamos y con lo que hemos buscado la coherencia en modelos eurocéntricos, en los que 
nos hemos visto atrapados muchas veces, y que no nos han dejado ver y escuchas los cuerpos 
y sueños rotas de nuestros pueblos de Abya Yala. Eso representa éste abordajes de la 
interculturalidad crítica y las epistemologías descoloniales a las que intentamos acercarnos 


desde la teología feminista latinoamericana. 


El abordaje de la interculturalidad crítica y la descolonización epistémica, se ha 
posibilitado en los últimos años, gracias a reflexiones que le anteceden desde la filosofía y la 
teología de la liberación, las teorías de la dependencia, los estudios subalternos, los estudios 
culturales y/o poscoloniales, los movimientos feministas y de los pueblos originarios, entre 
otros. Es decir, no se trata de algo “novedoso” es su sentido estricto, sino más bien se trata 
de desarrollos que van dando lugar a nuevas sospechas y categorías sobre las realidades que 
aquejan las periferias del globo terrestre. Pero a la vez se van dando rupturas, brechas desde 
donde se encuentra un lugar de enunciación que muchas veces nuestras epistemologías de 
centro invisibilizan, dada la valoración y seguridad que brindan las epistemologías 


dominantes en la academia, así como en todos los ámbitos de la vida. 


Por supuesto, desde los aportes de Quijano, Mignolo, Dussel, Maldonado- Torres, 
Walsh, Alzandúa, Lugones, Castro-Gómez, entre otros y otras, en un primer momento se dan 


reflexiones muy importantes para releer la historia de dominación del Abya Yala y su otra 


25Marcella Althaus-Reid, “Yo soy la Desintegración”, en Eggert, Edla (Org.) [Re] leituras de Frida Kahlo: 
Por uma ética estética da diversidade machucada. Santa Cruz: EDUNISC, 2008. 97 
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cara de la moneda, la Modernidad, que erigió el eurocentrismo y la idea de raza superior bajo 
la cual se extendió el colonialismo en múltiples territorios, como la India, el Medio Oriente, 
entre otros. Así entonces, se impone una matriz colonial o más bien una herida colonial que 
no termina en los procesos de independización de los territorios, ya que se introyecta y surge 


un colonialismo interno que perpetúa las lógicas de subordinación. 


Por otro lado, las propuestas de interculturalidad crítica y del feminismo descolonial 
que se hacen escuchar en la actualidad, no tanto desde el mundo académico, sino más bien 
desde los movientes sociales, hacen desprendimientos importantes y nos ponen nuevos 
desafíos. Así, los feminismos comunitarios, por ejemplo, nos ponen a pensar desde otro lugar, 
desde sus cosmovisiones, que no se expresan como realidades, sino que se expresan como 
horizontes éticos, políticos y epistémicos que pueden aportar a tejer nuevas miradas y 
compromisos para ese mundo mejor posible. Aquí reconocemos las voces de Silvia Rivera 
Cusicanqui, Julieta Paredes, Francesca Gargallo, Maya Cú Choc, Yuderkys Espinosa, Shirley 
Campbell, Beatriz Aurora, entre otras, con las que las teólogas nos debemos un acercamiento 


y discusión. 


Ante ésta herida colonial, traemos al presente -hacemos memoria- y afirmamos que 
el pensamiento descolonial, surge entonces en el mismo momento de la colonización, y 
sacamos a la luz las resistencias que dieron los habitantes del Abya Yala en medio de la 
invasión, resistencias que continúan en el presente, en la búsqueda de un diálogo intercultural 
crítico y la descolonización de las epistemologías, y en ese sentido de la teología y el 
feminismo de cuño “occidental”, para el caso del presente trabajo. Tal empresa apenas inicia 


en su sentido intencional, como lo afirma Dussel: 


La descolonización epistémica eurocéntrica de la teología [y del feminismo] es un 
hecho que ha comenzado en la segunda mitad del siglo XX, pero que ocupará todo el 
siglo XXI. La descolonización epistémica de la teología comienza al saber situarse en 
un nuevo desde donde, y como locus enuntiationis y hermenéutico original, será 
necesario rehacer toda la teología. [Esta] debe superar la colonialidad y la modernidad 
capitalista invirtiendo la cristiandad para retomar un cristianismo mesiánico 


profundamente renovado. ?% 


22Enrique Dussel, “Descolonización Epistémica de la Teología”, Concilium 350 (2013) 34 
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En tal renovación, las teólogas feministas siempre abiertas al diálogo y la 
construcción sorora, podemos empezar a tejer una teología feminista de la liberación que se 
articule en términos interculturales—ntercorporales—nterespirituales y descoloniales, 
repensando nuestras experiencias, categorías de análisis y nuestras fuentes para la producción 
del saber, buscando esa justicia epistémica que nos invita a escuchar y valorar a las mujeres 
que hablan desde otro lugar, desde el lugar donde se interseccionan las violencias por su raza, 


género, condición socio-económica, su orientación sexual, entre otras. 


Los y las sujetas de nuestro Abya Yala, nos invitan hoy a escucharles, cuestionando 
nuestros lugares de enunciación privilegiados y estigmatizantes muchas veces, de sus 
búsquedas comunitarias. En estas escuchas podremos renovar nuestras epistemologías y 
compromiso profundamente cristiano con la Vida en todas sus expresiones, un compromiso 
con el otro y con la otra. Así, se abren ante todo caminos de reflexión por explorar para la 


construcción de una Teología Feminista Intercultural-Descolonial de la Liberación. 
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